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1 Einleitung
1.1 Persönlicher Zugang
Es gäbe Menschen, die sich mit Gott vereinen wollen,  erfuhr ich in der Lehrveranstaltung
„Derwische, Sufis und Heiligenverehrung in Südostasien“ bei Frau Dr. Waigand im Sommer-
semester 2004. „Sufismus ist ein Weg und nicht in Büchern zu finden“, so Frau Dr. Waigand.
Ich spürte eine tiefe Bewunderung und Faszination für diese  Sufis, Menschen, die sich von
„Weltlichem“ und irdischem Besitz lösen wollen und sich nach ihrem „Geliebten“ sehnen.
Das Thema dieser Vorlesung interessierte mich so sehr, dass ich beschloss, daraus das Thema
meiner Diplomarbeit zu machen.
Wie ist es möglich „mit Gott Einszuwerden“? Und wie kann man etwas nicht in Büchern
finden? Mit geweckter Neugierde begann ich zu recherchieren und wollte anfänglich über Er-
fahrungen und das Leben von Sufis in Wien forschen und schreiben. So nahm ich, auf Anraten
eines Professors der Religionswissenschaft hin, Kontakt mit einer „Sufifrau“ des „Sufi-Or-
dens“ von Hazrat Inayat Khan auf und wurde gleich zu Beginn unseres Gespräch jeglicher Il-
lusion, meines Diplomarbeitsvorhabens angehend, beraubt, indem sie mir mitteilte: „Hier in
Wien, in unserer Gruppe, wird Ihnen niemand etwas darüber erzählen“. Jedoch bekam ich
auch den Tipp „... gehen Sie doch nach Indien und machen Sie dort etwas mit Musik (der Su-
fis) oder über das Hope Project in der Nizamuddin Basti in Delhi.“1 Ich war sofort Feuer und
Flamme dafür, da es ohnedies mein Vorhaben war, nach dem Studium von Tibet nach Indien
zu reisen und mir die, am Subkontinent verbreiteten, Sufi-dargāhs anzusehen. 
Die Erforschung von Sufi-Musik, schien mir zu sehr in die Tiefe zu gehen und mit einer
ethnologisch – wissenschaftlichen Methode nicht adäquat erforschbar zu sein; nur das 'Hope
Project' war mir zu wenig. Ich fragte mich also, wie ein ethnologisches Forschungsinteresse
mit Sufismus verbunden werden könnte, nachdem ich auf mein ursprüngliches Interesse, näm-
lich die Erfahrungen und das Leben von Sufis, auch in Indien vermutlich keine Antworten be-
kommen hätte. 
Nach weiteren Recherchen stieß ich wieder auf die Sufi-dargāhs, die Gräber von verstor-
benen Sufi-Heiligen, die sich bis heute, lange nach ihrem Tod, großer Beliebtheit und Vereh-
rung erfreuen und teilweise von tausenden Menschen pro Tag besucht werden. So entschloss
ich mich, um einer ethnologischen Problemstellung gerecht zu werden, für folgenden Arbeits-
titel meiner Diplomarbeit: „Sozio-religiöse Bedeutungen von  Sufi-dargāhs des Chishti Or-
1 Das 'Hope Project' ist ein Sozialprojekt in Delhi, ins Leben gerufen von Hazrat Inayat Khans Sohn und
Nachfolger Pir Vilayat Inayat Khan.
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dens  in  Indien. Eine  religionsethnologische  Annäherung  an  drei  Schreine  in  Delhi  und
Ajmer.“ Mein Vorhaben war es also, mich in Indien an die Grabstätten von verstorbenen Sufi-
Heiligen zu begeben und mittels ethnologischer Feldforschung „das Geheimnis“ um die  Sufi-
dargāhs zu lüften.
Ungefähr drei Monate später, am 20. Jänner 2006, war es dann tatsächlich soweit - ich
fand mich das erste Mal an einem meiner drei Feldforschungsorte, nämlich am Schrein von
Nizamuddin Auliya mitten in Delhi (Indien), wieder.  
1.2 Aufbau der Arbeit: Ein Leseleitfaden
Der Leser wird in den einzelnen Kapitel schrittweise an die Beantwortung der Fragestellung
der Arbeit bzw. an ein Verstehen der sozialen und religiösen Bedeutungen der Chishti Schrei-
ne herangeführt. Die Arbeit gliedert sich in zwei Teile. Der erste Teil nähert sich dem Thema
an; im zweiten Teil werden die Forschungsergebnisse, die ich in der sechsmonatigen Feldfor-
schung in Delhi und Ajmer gesammelt habe präsentiert.
Zunächst wird im Einleitungskapitel das Forschungsinteresse und die Forschungsfragen,
die  dieser  Arbeit  zugrunde  liegen  besprochen  (Kapitel  1.3  Forschungsinteresse  und  For-
schungsfragen). Dann werden die wissenschaftlichen Methoden, die bei der Datenerhebung
des Literaturteils und des empirischen Teils zur Anwendung kamen erklärt (Kapitel 1.4 Ver-
wendete Methoden); schließlich werden die Forschungsfelder an denen geforscht wurde ge-
nannt, auf die InformantInnen, die mir neben persönlichen Einblicken auch das Wissen über
die dargāhs gaben, eingegangen (Kapitel 1.5 Forschungsfeld, Forschungsprozess und Infor-
mantInnen) und die Probleme bzw. die Umstände unter denen ich die Feldforschung machte,
erwähnt (Kapitel 1.6 Problematik bei der Forschung bzw. an der Thematik). 
Um die sozial-religiösen Bedeutungen der Chishti Schreine verstehen zu können, schien
es mir nötig zunächst eine Verständnisgrundlage zu schaffen, also jene Begriffe zu erklären,
die im Zusammenhang mit den Schreinen stehen bzw. die Hintergründe der Sufi-Schreine ver-
stehen lassen (Kapitel 2 Grundlagen). Die Begriffe wurden teilweise über ihre etymologische
Ableitung, religiöse Einbettung, historische Entwicklung, das „spirituelle Dahinter“ oder ihre
gesellschaftliche Ausformung erklärt. 
Zunächst wird besprochen, was Sufismus bedeuten kann (Kapitel 2.1 Sufismus und Sufi;
Kapitel 2.2.1 Der spirituelle Weg und seine Merkmale), wie man sich die entstandenden Sufi-
Orden vorstellen kann (Kapitel 2.2.2 Sufi Orden) und was eigentlich Sufi-dargāhs und die in
ihnen begrabenen Sufi-Heiligen sind (Kapitel 2.3 Dargāh und Sufi-Heiliger). Dann wird auf
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den Chishti Orden in Indien und Muinuddin Chishti, der die Chishtiyya nach Indien gebracht
hat eingegangen (Kapitel 2.5 Der Chishti Orden in Indien). Ebenso werden Einblicke in be-
reits existierende wissenschaftliche Arbeiten über  Sufi-Schreine am indischen Subkontinent
gegeben (Kapitel 2.4 Sufi-Schreine als Forschungsstand: Sozialwissenschaftliche Studien in
Indo-Pakistan).
Schließlich folgen auf die Annäherungen an die Thematik des ersten Teils der Arbeit, die
Darstellung der Forschungsergebnisse im zweiten Teil. Sie werden nach den, sich aufgrund
der verwendeten Analyse-  und Darstellungsmethode herauskristallisierten folgenden sieben
Themenbereichen, geordnet, präsentiert:
1. Dargāhs und die dargāh des jeweiligen Forschungsortes
2. Saints, deren Seele und der jeweilige begrabene Sufi-Heilige
3. Sufismus und Islam
4. Wünsche und Gründe für den Schreinbesuch
5. Die SchreinbesucherInnen und was machen sie am Schrein
6. Die Nachkommen des Heilgen und die Verwaltung des Schreins
7. Der Chishti Orden und andere Orden in Indien.
Die Feldforschungsorte und die an ihnen erhobenen Daten werden in Kapitel 3 Forschungs-
feld: Die dargāh von Muinuddin Chishti – Khwaja Gharib Nawaz – in Ajmer, Kapitel 4 For-
schungsfeld: Die dargāh von Hazrat Nizamuddin Auliya – Maheboob-e-Ilahi – in Delhi und
Kapitel 5 Forschungsort: Die dargāh von Hazrat Inayat Khan – Pir-o-Murshid - in Delhi, dar-
gestellt. Im Schlusskapitel 6 Zusammenfassung werden die wichtigsten Ergebnisse der For-
schung an den drei Forschungsorten zusammengefasst und noch einmal auf den Zusammen-
hang zwischen den sozialen und religiösen Bedeutungen der Schreine eingegangen, was sich
für mich als die größte Erkenntnis der Arbeit herausstellte.
1.3 Forschungsinteresse, Forschungsfragen und Verortung in der Eth-
nologie
Ab dem 13. Jahrhundert etablierten sich eine Vielzahl von Sufi-Orden am indischen Subkonti-
nent und so sind heute tausende Grabstätten von verstorbenen Sufis in ganz Süd-Asien zu fin-
den. Diese Orte sind Anziehungspunkte für Menschen unterschiedlicher Religionen, wie dem
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Islam, Hinduismus und Sikhismus, denn auch die Lehrinhalte der Meister überschreiten die
Grenzen unterschiedlicher Religionen und Gemeinschaften. 
Was passiert an diesen Orten, dass sie so frequentiert aufgesucht werden? Und welche Be-
weggründe haben die Menschen dort hinzugehen? 
In meinen Vorrecherchen erfuhr ich, dass es an diesen Orten meist soziale bzw. karitative
sowie religiöse bzw. spirituelle Aktivitäten geben würde. 
Ich erfuhr von einer „Sufischülerin“, die schon öfter an den Schreinen war, dass es an den
Schreinen soziale, also in dem Sinn von karitativen, Initiativen gibt. Zum Beispiel die Erhal-
tung einer Schule oder das Sozialprojekt Hope Project in Nizamuddin (Delhi). Zu den sozia-
len Bedeutungen zählte ich vor meiner Abreise nach Indien auch all jene ganz persönlichen
und individuellen  Beweggründe,  aus  denen die  SchreinbesucherInnen  veranlasst  sind,  die
Schreine aufzusuchen. Ebenso nahm ich unter sozialen Bedeutungen an, dass der Schreinbe-
such ein gemeinschaftliches Ereignis sein würde, also dass Menschen mit anderen gemeinsam
an den Ort gehen würden und dass es an den Schreinen soziale Interaktionen geben würde.
Für die religiösen Bedeutungen der Schreine, nahm ich vorläufig, jene Definition von Religi-
on an, die neben der Schriftreligion, auch Rituale, spirituelle und soziale Praktiken mit ein-
schließt, da ich in meinen Vorrecherchen auch von Zeremonien, also von qawwālī -  das mir
als Anrufungsmusik beschrieben worden ist - und von speziellen Kräften an diesen Orten, ge-
hört hatte. 
Die sozialen und religiösen Bedeutungen der Sufi-Schreine sollten also den Schwerpunkt
meiner Forschung bilden. Um diese allerdings herausfinden zu können stellte ich neue Unter-
fragen bzw. gliederte die Hauptfrage in Unterfragen.
Folgenden Fragen werde ich in der vorliegenden Arbeit auf den Grund gehen:
FF1: Wie sehen  Sufi  - dargāhs  aus?  
- Wie sind die dargāhs gestaltet, welche Bedeutung hat die Bauweise? 
- Wie gestaltet sich das unmittelbare Umfeld der dargāhs?   
   
FF2: Wer sind die BesucherInnen der Schreine und was sind die Beweggründe
die Schreine aufzusuchen?
- Welchen religiösen Glaubensgemeinschaften gehören sie an?
- Aus welchen Gründen und Motiven werden Schreine besucht?
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- Welche Bedeutungen haben die Schreine für die BesucherInnen? Welcher Glaube
bzw. Glaubensvorstellungen sind mit den Schreinen verbunden? 
- Was machen die SchreinbesucherInnen an den dargāhs? (Praktiken, Rituale)
- Welche sozialen bzw. karitativen Aktivitäten gibt es?
- Welchen religiösen bzw. spirituellen Aktivitäten gehen sie an den Schreinen nach?
FF3: Was sind Charakteristika von Chishti  dargāhs  ?  
- Welche Formen von Musik gibt es?
- Was ist qawwālī2?
FF4:  Welche  Aktivitäten  gehen  „von  den  Schreinen“  bzw.  Ordensmitgliedern
aus?
- Welche religiösen und spirituellen Aktivitäten gibt es?
- Welche sozialen  Aktivitäten  gibt  es?  Welche Sozialprojekte  gibt  es? Was  ist  das
Hope Project?  Wie  wird die Essensausgabe  (langar) organisiert?  Was  ist  die  'Sufi
Saint School'?
- Wie sieht eine ˓urs3 aus? 
Wissenschaftlich in der Ethnologie verortet und da im Bereich der Religionsethnologie4 ange-
siedelt, folgte ich in meiner Feldforschung, und bei der Auswahl der Methode der Datenerhe-
bung und -auswertung sowie Darstellung der Daten, jenen Ideen der Postmoderne, die davon
ausgehen, dass die geschriebene Ethnographie aus einer Polyphonie von Menschen hervorge-
hen sollte, eine deskriptive Darstellung einer speziellen Kultur zu bevorzugen sei und eine Su-
che nach Bedeutungen bei den „handelnden Akteuren“ erfolgen sollte.5 
Da mir diese Punkte - wie ich eigentlich im Nachhinein bemerkte - sehr wichtig waren,
wählte ich auch die Feldforschungsmethoden bzw. Methoden der Datenerhebung bzw. Daten-
2 Nach Qureshi (1986: 133ff) (zit. nach: Khalidi 1989: 258) wird mit qawwālī ein spirituelles Lied bezeich-
net, das einen Mystiker der Einigung mit Gott näher bringt. 
3      ˓Urs bezeichnet den Todestags eines Sufis und die dazu anlässlich stattfindenden Feiern.
4 Sie befasst sich nach Roland Mischung (2003: 198) mit „ [ ] religiösen Vorstellungen und rituellen Prakti-
ken, die sich innerhalb der unterschiedlichen menschlichen Kulturen herausgebildet haben. Dabei lag der
Schwerpunkt traditionell auf den Religionen außereuropäischer schriftloser Kulturen [ ] aber in neuerer
Zeit zählen lokale Praktiken innerhalb der Welreligionen (z.B. Volksreligion in Lateinamerika oder Südasi-
en, Heiligenkulte in islamischen Ländern oder Marienkulte in Italien) ebenso zu ihren Untersuchungsge-
genständen wie moderne synkretistische Kulte (z.B. Candomblé in Brasilien) oder die so genannten Krisen-
kulte (z.B. messianische Bewegungen in Afrika, Cargo-Kulte in Melanesien).“
5 Vgl. Feraro (2008: 83ff).
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auswertung und -darstellung, dementsprechend. Diese werden im nächsten Kapitel bespro-
chen.
1.4 Verwendete Methoden
Neben  einer  intensiven  Literaturrecherche  und  einer  Auseinandersetzung  mit  literarischen
Quellen, die hauptsächlich den Inhalt des ersten Teils der Arbeit bilden, kamen bei der Feld-
forschung, also Datenerhebung und bei der Analyse und Darstellung folgende Methoden zur
Anwendung:
Datenerhebung:
• Teilnehmende Beobachtung: 
ist  nach  Hauser-Schäublin  die methodische  Besonderheit  ethnologischer  Feldarbeit
und wird auch oft mit ethnologischer Feldforschung gleichgesetzt, da 
„ [ ] beides impliziert, dass der Forscher sich längerfristig bei einer Gruppe
einen Platz sucht und mit den Menschen hautnah zusammenlebt, um auf diese
Weise möglichst viel über ihre Leben zu erfahren.“6
Wobei Spittler die Teilnahme bzw. „dichte Teilnahme“, wie er sie  bezeichnet,  noch
folgendermaßen genauer definiert, als:
„ [ ] nicht nur die interpretative im Gegensatz zur rein physischen Teilnahme,
sondern auch die soziale Nähe  [ ].  Zu diesem Erleben gehören alle Sinne,
nicht nur das Sehen und Hören, sondern auch das körperliche und seelische
Fühlen.“7
Teilnahme bedeutet demnach nicht nur möglichst viele Informationen zu erfahren son-
dern immer auch Empathie, Einfühlen und Mitfühlen.8 
Um die Geschehnisse bzw. das Leben an den Schreinen besser zu verstehen und mit
Leuten in Kontakt zu kommen, verbrachte ich selber sehr viel Zeit an den Schreinen,
hörte mir qawwālī an, nahm an spirituellen gatherings, Feiern und festlichen Program-
men teil und wohnte auch die meiste Zeit meiner Forschung in unmittelbarer Nähe der
dargāhs. In Delhi wohnte ich im 'Hope Project', das sich fast direkt neben der dargāh
von Hazrat Inayat Khan und der von Nizamuddin Auliya, befindet. In Ajmer lebte ich
6 Hauser-Schäublin (2003: 33).
7 Spittler (2001: 1ff) (zit. nach: Hauser-Schäublin (2003: 38).
8 Vgl. Hauser-Schäublin (2003: 33, 38).
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in einer khānaqāh des Gudri Shahi Ordens auf einem Hügel hinter der dargāh. So hat-
te ich die Gelegenheit, die Schreine zu fast jeder Tages- und Nachtzeit zu besuchen.
Der Einstieg ins Feld und die Kontaktaufnahme mit InformantInnen war nicht immer
leicht. Einerseits gab es sprachliche Barrieren, andererseits hatte ich großen Respekt
vor dem Thema und den SchreinbesucherInnen bzw. „Schreinangehörigen“, sie nicht
bei ihren, unter anderem religiösen oder spirituellen, Praktiken zu stören oder indiskre-
te Fragen zu stellen. Ich versuchte also Balance zu halten zwischen „doch etwas Her-
ausfinden“ und Respekt bewahren und mich dabei im Verhalten an die impliziten Re-
geln des Feldes anzupassen. Im Nachhinein betrachtet sind mir sicherlich einige kultu-
relle faux-pas passiert. 
Manche Menschen begegneten mir zunächst abweisend und als ob, sie mich an gewis-
se Dinge oder Informationen nicht näher heran lassen wollten. Manche InformantIn-
nen waren extrem hilfsbereit, schlugen sich sogar selbst oder in einem Fall seinem Va-
ter als Interviewpartner vor oder luden mich im Falle von Ajmer auch ein zweites Mal
in ihre khānaqāh ein, um an der ˓urs von Muinuddin Chishti teilnehmen zu können.  
Welche Auswirkungen, die Tatsachen, dass ich eine „westliche“, weibliche und nicht
muslimische Forscherin bin bzw. war,  auf  die Erhebung der Daten und der Erfor-
schung des Feldes, hatte, kann ich nicht genau sagen. Ich durfte zwar im Fall der dar-
gāh von Nizamuddin Auliya zum Beispiel nicht direkt in den Schrein und aufgrund
meines Geschlechts auch an manchen Zeremonien nicht unmittelbar teilhaben, hatte
dafür aber einen unbeschwerten Umgang mit Frauen (den ein Mann in der indischen
Gesellschaft vielleicht teilweise nicht hat) und bekam dennoch auch Interviews und
Informationen von männlichen Personen. 
• Semi-strukturierte Interviews: 
Ich erstellte für das Führen der Interviews einen Interviewleitfaden, also eine Zusam-
menstellung von Fragen, die ich von den Forschungsfragen ableitete. Den Interview-
leitfaden  erstellte  ich vor  allem für  die  pīrs,  den  sajjāda-nashīn,  die  khādims,  die
„Schreinwärtin“ und die Musiker individuell; wobei sich die Fragen im Laufe der For-
schung und im Zuge der Beobachtungen erweiterten und verfeinerten. Den Schreinbe-
sucherInnen stellte ich hauptsächlich die selben Fragen, bzw. ergaben sich die Fragen
natürlich, im Interview selbst.
Durch das Führen von semi-strukturierten Interviews hatten die InterviewpartnerInnen
einerseits genug Raum, ausführliche und persönliche Antworten zu geben - teilweise
bekam ich sogar interessante Antworten, die eher in Richtung biografischer Interviews
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gehen - und andererseits konnte ich mit den vorher festgelegten Fragen, genau auf
mein Forschungsinteresse bzw. Forschungsfragen eingehen. Den Nachteil im Führen
von semi-strukturierten Interviews, gegenüber dem Führen von offenen oder rein nar-
rativen bzw. biografischen Interviews, sehe ich in der Gefahr, die InterviewpartnerIn-
nen zu früh „abzuschneiden“. Sie also zu früh auf die Beantwortung der eigentlichen
Frage oder einer im Leitfaden angeführten Frage, zurückzuführen. Hierbei gehen mög-
licherweise interessante und ebenso wichtige Informationen über das Feld verloren.
Dies ist jedoch erst beim Transkribieren bemerkbar.
Die meisten Interviews wurden mit einem Kassettenaufnahmegerät oder einem digita-
len Aufnahmegerät aufgenommen, wobei die Technik nicht immer mitspielte und so
Teile der Interviews fehlen. Die Interviewantworten der SchreinbesucherInnen an der
dargāh von Muinuddin Chishti und Nizamuddin Auliya, schrieb ich Großteils in mein
Feldforschungstagebuch bzw. schrieben zwei  Interviewpartner  die Antworten selbst
auf.
• Informelle Gespräche: 
Solche spontanen und ganz alltäglichen Unterhaltungen ergaben sich unabhängig von,
und nicht nur an, den Forschungsorten. Es sind all jene Gespräche, in denen ich von
den unterschiedlichsten Leuten Anregungen für meine Forschung und Informationen,
die im Zusammenhang mit den dargāhs standen, bekam. Sie halfen mir sicher dabei,
Zusammenhänge besser zu verstehen und einen erweiterten Blick für das Thema zu
bekommen. 
• Feldforschungstagebuch: 
Diese Form das Tagebuchs, „Feldtagebuch“, wie es Beaud und Weber nennen, ist das
hauptsächliche Werkzeug des Ethnographen: 
„Es ist ein Logbuch in dem jeden Tag in telegraphischem Stil die Ereignisse der
'Untersuchung'  und  der Fortschritt  der  'Analyse'  aufgezeichnet  werden.  [ ]
Dieses Feldtagebuch erlaubt es Ihnen, eine Arbeit über sich selbst und eine ers-
te Arbeit der „Entschlüsselung des Feldes“ durchzuführen. [ ] Nur das Feld-
tagebuch verwandelt eine soziale in eine ethnographische Erfahrung: es stellt
nicht nur wichtige Fakten wieder her, die ihr Gedächtnis Gefahr läuft zu isolie-
ren und aus dem Zusammenhang zu reißen, sondern vor allem den chronologi-
schen, objektiven Ablauf der Ereignisse. Es stellt somit so etwas wie „Archive
von sich selbst dar.“9 
9 Beaud und Weber (1998: 94ff) (Übersetzt von: Brandhuber 2003).
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Das Schreiben des Feldforschungstagebuches diente mir hauptsächlich zum Festhalten
von Erlebtem, Gesehenem, Erforschtem sowie erhaltenen Informationen und Daten.
Weiters half es mir bei der Reflexion und Planung der Forschung. Daneben war es ein
Zuhörer und „stiller Seelsorger“.
• Visuelle Dokumentation mittels Fotografie: 
Nach Jan Leiderbogen diente die Fotografie in der Ethnologie 
„[ ] zunächst der Ablichtung des Fremden, dem Festhalten des vorgefundenen
und – wieder daheim – der Illustration des geschriebenen Wortes in den For-
schungsberichten.“ 
Ihre Bedeutung hat sich im Laufe der Zeit gewandelt und wurde zu einem wichtigen
Instrument der Feldforschung. Wobei sie heute einen Aspekt der Visuellen Anthropo-
logie – einen eigenständigen Bereich der Ethnologie – darstellt.10 
Ich verwendete die Fotografie um einerseits das an den dargāh Gesehene festzuhalten
und Erforschtes in der verschriftlichten Arbeit mit den Bildern zu veranschaulichen.
Andererseits auch während der Forschung um anhand der Bilder, die zum Beispiel Ri-
tuale am Schrein abbilden, Erklärungen darüber bei meinen InterviewpartnerInnen zu
bekommen. Die Thematik der Forschung brachte es mit sich, dass ich manches nicht
fotografierte, da ich es in dem Moment für unangebracht hielt oder für die Forschung
störend empfand. Manchmal war es gar nicht erlaubt zu fotografieren, so zum Beispiel
im Schrein selbst von Muinuddin Chishti, sowie im Schrein von Nizamuddin Auliya,
zu dem nur Männern der Zutritt erlaubt ist. Manchmal war es auch ganz einfach nicht
möglich zu fotografieren, so zum Beispiel in der großen Menschenansammlung wäh-
rend der ˓urs in Ajmer.
Datenauswertung und Datendarstellung:
Für die Datenauswertung und Datendarstellung verwendete ich die Methode „Analyse von
Leitfadeninterviews“ nach Schmidt. Diese Auswertungsstrategie hat sich im Rahmen von For-
schungsansätzen bewährt, 
„[ ] die einen offenen Charakter des theoretischen Vorverständnisses postulieren, je-
 doch nicht auf explizite Vorannahmen [ ] verzichten [ ]“11  
Ich hielt mich dabei an folgende Arbeitsschritte:
10 Vgl. Lederbogen (2003: 226).
11 Schmidt (2005: 447).
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• Zunächst werden die wörtlich transkribierten Interviews gelesen und dabei die, im je-
weiligen Transkript vorkommenden, Themen und/oder deren einzelnen Aspekte no-
tiert. In diesem Schritt ist es wichtig, darauf zu achten, nicht einfach die Formulierun-
gen aus den gestellten Fragen zu übernehmen, sondern darauf zu achten, ob die Be-
fragten die Begriffe überhaupt verwenden bzw. welche Bedeutung sie für die Infor-
mantInnen haben und welche Bezeichnungen die InformantInnen verwendeten. Eben-
so muss auf neue Themen geachtet werden, die nicht im Interviewleitfaden vorgesehen
waren und von den InformantInnen selbst angesprochen wurden. 
Auf Basis der gefundenen Themen und Aspekte, werden anschließend Auswertungs-
kategorien (in meinem Fall Themenbereiche) formuliert; auch hierbei habe ich, mich
an die von den InformantInnen verwendeten Begriffe bzw. Erklärungen und Zusam-
menhänge gehalten.
• Dann werden die Auswertungskategorien zu einem Auswertungs- oder Codierleitfaden
zusammengestellt, das heißt, dass zu jeder Kategorie verschiedene Ausprägungen for-
muliert werden. Ich verwendete dafür Sub-Codes („Unterpunkte“), die im Zusammen-
hang mit der Auswertungskategorie (Themenbereich) stehen, diese erklären, beschrei-
ben oder beantworten. 
• Anhand des Leitfadens werden die Interviews einzeln codiert. Die jeweiligen Textpas-
sagen eines Interviews werden also den Auswertungskategorien (Themenbereichen)
und ihren Sub-Codes zugeordnet. 
• Schließlich wird der Inhalt der Themenbereiche nach den jeweiligen dazu passenden
Sub-Codes geordnet und schriftlich formuliert.
Ich habe mich für diese Methode entschieden, da ich damit die Forschung so analysieren und
die Ergebnisse so darstellen konnte, dass eine Polyphonie auch im verschriftlichten Text er-
halten blieb.  Die InterviewpartnerInnen kommen also mit ihren Aussagen zu Wort und ich
konnte diese in weiterer Folge nach einer sozialwissenschaftlichen Methode ordnen. 
Die Forschungsfragen werden mit dieser Methode also nicht direkt anhand den erhobenen Da-
ten beantwortet, sondern die gewonnenen Ergebnisse der Forschung wurden, aufgrund der, im
Feld teilweise neu erfahrenen Kontextualisierung bzw. in den Interviews gewonnenen The-
menbereiche, neu geordnet und als Unterpunkte dieser Bereiche wiedergegeben.12
12 Vgl. Schmidt (2005: 447ff).
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1.5 Forschungsfeld, Forschungsprozess und InformantInnen
Da es in Indien, wie bereits erwähnt, tausende von dargāhs gibt, beschloss ich, um einerseits
den Raum meiner Forschung und das Datenmaterial meiner Diplomarbeit einzugrenzen so-
wie, andererseits einen Einblick in die Thematik und eine exemplarische Veranschaulichung
geben zu können, mich auf Sufi-dargāhs des Chishti Ordens zu konzentrieren und dabei wie-
derum auf die Grabstätten folgender drei Sufis:
➢ Mu'in ad-Din Chishti   (1136-1229)  in Ajmer. Er hat die Chishtiyya nach Indien ge-
bracht.
➢ Nizam ad-Din Awliya   (1238-1325) in Delhi. Als vierter in der Chishti silsila gehört er
zu den bedeutendsten Sufi-Heiligen Indiens.
➢ Hazrat Inayat Khan   (1882-1927) in Delhi. Er ist deshalb von so großer Bedeutung,
da er den  Sufismus in den Westen brachte und neben anderen dafür verantwortlich
war, dass sich der Sufismus auf der ganzen Welt verbreitete. 
Die Feldforschung an diesen drei Schreinen erfolgte insgesamt während sechs Monaten in der
Zeit von 20. Jänner 2006 bis 8. August 2006. In diesem Zeitraum begab ich mich immer wie-
der an die Feldforschungsorte, beobachtete und ließ die Atmosphäre auf mich wirken, nahm
am qawwālī, an ˓urs-Feiern sowie anderen Veranstaltungen teil, hatte informelle Gespräche,
führte Interviews und versuchte Erklärungen rund um die dargāhs zu erhalten.
Ich versuchte, einerseits Informationen über die dargāhs aus der Perspektive der Schreinbesu-
cherInnen zu bekommen, ebenso deren Beweggründe und Motivationen den Schrein aufzusu-
chen,  sowie  deren  Aktivitäten  am  Schrein  herauszufinden;  andererseits  Sichtweisen  von
„Schreinangehörigen“ über die dargāh und ihre sozialen, bzw. karitativen und religiösen bzw.
spirituellen Bedeutungen zu erfahren. 
Die von mir interviewten Personen bzw. InformantInnen lassen sich in folgende Gruppen ein-
teilen:
➢ SchreinbesucherInnen, murīds
➢ pīrs, Sufi priests, sajjāda-nashīn, „Schreinwärtin“
➢ MusikerInnen
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➢ Mitarbeiterinnen des 'Hope Projects'
➢ BewohnerInnen des umliegenden Stadtviertels (Nizamuddin Basti)
➢ Universitätsdozent
Die, von den eben erwähnten Personen, erhaltenen Informationen bilden, neben der zusätzlich
herangezogenen thematisch spezifischen Literatur, den Inhalt der vorliegenden Arbeit. Insge-
samt führte ich 24 Interviews, die ich zum Großteil selber und auf Englisch hielt und zur Aus-
wertung wörtlich transkribierte; mit der Ausnahme von ein paar wenigen Interviews, die ent-
weder mit einer ÜbersetzerIn gemacht wurden oder schwer verständlich waren – diese wur-
den anschließend von einer Transkriptorin und Dolmetscherin übersetzt und transkribiert. 
Es ergab sich weiters, dass die InterviewpartnerInnen hauptsächlich Männer, nämlich 18
der 24 interviewten Personen, waren. Neben den befragten Personen an der dargāh von Haz-
rat Inayat Khan, die in einem eher christlichen westlichen Umfeld aufgewachsen sind, waren
es vor allem MuslimInnen, die mir zu Informationen verhalfen.13 Zur Herkunft der interview-
ten Personen, die im Alter zwischen 19 und 95 waren, ist zu sagen, dass sie größtenteils 
InderInnen waren, wiederum mit der Ausnahme der BesucherInnen des Schreins von Hazrat
Inayat Khan. Hier waren die InterviewpartnerInnen, abgesehen von der „Schreinwärtin“ mit
indischer Abstammung, alle aus dem „Westen“, genauer gesagt aus den USA, Surinam, Hol-
land und Spanien. 
Nun zum Forschungsprozess: zunächst ging ich der Beantwortung meiner Fragen an der dar-
gāh von Hazrat Inayat Khan in Delhi nach, da an dieser die, vorwiegend aus dem „Westen“
kommenden, BesucherInnen hauptsächlich zur jährlich stattfindenden ˓urs von Pir-o-Murshid
am 5. und 6.  Februar14 anzutreffen sind. Dann erfolgte die Forschung abwechselnd an den
Schreinen von Muinuddin Chishti in Ajmer und Nizamuddin Auliya in Delhi. Wobei ich am
meisten Zeit an der dargāh von Nizamuddin Auliya verbrachte.
Ich hatte Gelegenheit diese Orte sowohl an „ganz normalen“ Tagen aufzusuchen, als auch,
und das war mir ein großes Anliegen, die intensiv gefeierten Todestage der Sufi Heiligen zu
erleben.
13 Näheres dazu auch im Kapitel 1.6 Problematik bei der Forschung bzw. an der Thematik.
14 Die Festlegung dieses Tages erfolgt bei Hazrat Inayat Khan anders als bei den übrigen dargāhs in Indien,
nämlich nicht nach dem islamischen Mondkalender sondern nach gregorianischem Kalender.
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1.6 Problematik bei der Forschung bzw. an der Thematik
An dieser Stelle möchte ich auf die Forschungsbedingungen bzw. Hintergründe, mit denen ich
während meiner Erhebungen konfrontiert war, eingehen, sowie auf die Herausforderungen,
denen man bei der Erforschung bzw. Bearbeitung dieses Themas begegnet. Beides sollte bei
der Betrachtung der Ergebnisse berücksichtigt werden. 
Zunächst ist zu erwähnen, dass die Forschung im Rahmen meines ersten Indien Aufenthal-
tes gemacht wurde und dies auch meine ersten Besuche von Sufi-dargāhs waren. Bis dahin
hatte ich nur über  Sufismus an der Universität gehört, darüber gelesen und einführende Ge-
spräche mit „Sufis“ gehabt. Ich begab mich also auf Neuland, bzw. in eine bis dahin noch
nicht erlebte Kultur und Gesellschaft mit allem was dazugehört, seien es implizite Verhaltens-
regeln, Glaubensvorstellungen, etc. 
Zu den Interviews: vor meiner Abreise war ich der Annahme, dass die meisten InderInnen
Englisch sprechen würden – dem war nicht so. Viele der SchreinbesucherInnen, die ich an der
dargāh von  Nizamuddin  Auliya  und  Muinuddin  Chishti  ansprach,  verstanden  leider  kein
Wort, als ich versuchte, ihnen mein Forschungsvorhaben auf Englisch zu erklären. Nichts de-
sto trotz führte ich die meisten Interviews selbst und auf Englisch und beschränkte mich so
bei der Auswahl meiner InterviewpartnerInne hauptsächlich auf Menschen, die Englisch spra-
chen, da ich selbst keine Interviews auf Hindi führen konnte. Doch auch hier wurde teilweise
der Inhalt meiner Fragen nicht verstanden. Ein paar wenige Interviews machte ich mit einer
Dolmetscherin auf Hindi und gab diese Interviews, neben einzelnen schwer zu transkribieren-
den Interviews, einer Übersetzerin zur Transkription.
Der Vorteil bei den auf Englisch und ohne Übersetzerin geführten Interviews war, dass ich
selber  nachfragen  bzw.  Ergänzungen  machen  oder  Missverständnisse  klären  konnte.  Der
Nachteil an der Einschränkung des Auswahlkriteriums auf „englischsprachig“, brachte aller-
dings auch eine Selektion einer Bevölkerungsschicht mit sich, nämlich, die der eher gebilde-
ten InderInnen. In diesem Zusammenhang sei noch einmal darauf hingewiesen, dass die Sufi-
dargāhs von Menschen aller Bevölkerungs- und Bildungsschichten besucht  werden und es
ebenso keine Einschränkung gibt, was das Religionsbekenntnis der SchreinbesucherInnen an-
geht. Ich fand an den dargāhs Hindus, Sikhs, Christen und Moslems. Bei meiner Forschung
ergab es sich allerdings weiters, dass alle, bis auf einen meiner InterviewpartnerInnen an den
Schreinen von Nizamuddin Auliya und Muinuddin Chishti,  MuslimInnen waren. Sicherlich
wären auch andere Perspektiven sehr interessant gewesen, wie zum Beispiel jene eines Hin-
dus, der in einem Sufi-Heiligen die Wiedergeburt eines bestimmten Gottes sieht und ihn des-
halb besucht und verehrt. Leider können diese Aspekte im empirischen Teil der vorliegenden
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Arbeit nicht berücksichtigt werden. Sie finden allerdings im Einführungsteil, dessen Inhalt aus
intensiver Literaturrecherche entstand, Erwähnung.
Nun zu den SchreinbesucherInnen der dargāh von Hazrat Inayat Khan. Diese wird haupt-
sächlich von Menschen aus dem Westen, die  murīds15 im „Internationalen  Sufi-Orden“ und
der „Sufi-Bewegung“ von Hazrat Inayat Khan sind, besucht. Hier gab es keine sprachlichen
oder inhaltlichen Verständigungsschwierigkeiten. Die Interviews wurden mit den aus Holland,
Surinam, Spanien und den USA kommenden InterviewpartnerInnen auf Englisch geführt. 
Zur Problematik bei der Auseinandersetzung mit dem Thema Sufismus, möchte ich auf den,
in der Literatur häufig gefundenen und mir ebenso von pīrs in Indien nahe gelegten, Aspekt
„ you will not find it in books“, hinweisen. 
Sufismus - in der Literatur oft als Geheimwissen oder von Herz zu Herz übergebene Bot-
schaft - beschrieben, könne nicht in Büchern gefunden werden. Diese Tatsache macht es ei-
nem Laien nicht gerade einfach, herauszufinden, was an den Gräbern der verstorbenen Sufis
tatsächlich vor sich geht oder wie sich zum Beispiel der „Ruf aus Ajmer“16, Krankenheilung
und die Erfüllung eines Kinderwunsches erklären lassen.
Die vorliegende Arbeit stellt also einen Versuch dar, sich durch das Auge einer Ethnologin
und der Methode der Kultur- und Sozialanthropologie, mit der Thematik, auseinander zuset-
zen. Vor allem im Empirieteil war es mir wichtig, die Meinungen und Erklärungen meiner In-
formantInnen, Gesprächspartner und interviewten Personen um das Phänomen  Sufi-dargāh,
neben den von mir gemachten Beobachtungen, möglichst so wiederzugeben, wie ich sie be-
kommen hatte. So versuchte ich auch, mich bei der Analyse, Kodierung und Datendarstellung,
möglichst an den Wortlaut bzw. an den Inhalt des Gesagten zu halten.
15 Spirituelle Schüler.
16 Eine aus Sri  Lanka kommende und in Neuseeland lebende Schreinbesucherin und Zimmerkollegin im
'Hope Project', erzählte mir vom „Ruf aus Ajmer“. Immer wenn, in ihren Gedanken das bestimmte Problem
auftauchte, hörte sie sogleich „Ajmer, Ajmer“, so ging sie dem Ruf nach, indem sie nach Indien reiste und
neben anderen dargāhs, die von Muinuddin Chishti in Ajmer aufsuchte.
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2 Grundlagen
Um die Problemstellung der vorliegenden Arbeit, nämlich die „sozialen und religiösen Bedeu-
tungen von Sufi-dargāhs“ besser verstehen zu können, scheint es mir nötig, neben einer kurz-
en historischen Einführung in den Sufismus (siehe Kapitel 2.1 Sufismus und Sufi), auch den
Definitionen und Erläuterungen jener Begriffe - t ̣arīqa in seiner zweifachen Bedeutung, näm-
lich „Weg“ und „Orden“, dargāh, Sufi-Heiliger und Chishti-Orden - die damit in Verbindung
stehen, jeweils ein Kapitel zu widmen. Die übrigen Terminologien werden entweder in Fuß-
noten oder im Kontext erklärt, bzw. im Glossar am Ende der Arbeit angeführt. In Kapitel 2
wird ebenso auf andere wissenschaftliche Arbeiten aus der Sozialanthropologie und anderen
Sozialwissenschaften eingegangen.
2.1 Sufismus und Sufi
In der Literatur über  Sufismus finden sich unterschiedliche Definitionen der beiden Wörter
Sufismus und Sufi. Die Worterklärungen lassen sich grob in folgende drei Gruppen untertei-
len, nämlich erstens in jene, die sich aus der Ableitung der arabischen Wortwurzel s ̣̣ad-waw-fa
bzw. dem griechischen Wort sophos ergeben. Zweitens jene, die eine historische Entwicklung
und religiöse Einbettung bzw. Einflüsse erklären und drittens,  solche,  die den Inhalt  bzw.
mögliche Merkmale des spirituellen Weges beschreiben.
Hierbei ist anzumerken, dass eine strikte Zuteilung einer Definition in nur eine der drei
Gruppen, teilweise als schwierig erscheint, da Erklärungen oftmals inhaltlich ineinander über-
gehen und so auch der zweiten oder auch allen drei Gruppen zugeordnet werden könnten. Um
jedoch einen geordneten Überblick über die, in der Literatur vorgefundenen, Definitionen ge-
ben zu können, scheint mir eine Einteilung nötig.
2.1.1 Sฺad-waw-fa oder eine Ableitung vom Griechischen sophos 
Nach Knysh ist das Wort Sufismus eine lateinisierte Abwandlung der arabischen Wortwurzel
s ̣ad-(waw)-fa und rief bereits in der frühen Sufiliteratur Kontroversen hervor. Sie hat im arabi-
schen Verb taṣawwaf, abgeleitet vom Wort ṣ̣afā (Reinheit) oder ṣūf (Wolle), die Bedeutung 
„'to put on or to wear a woolen garment'“17. So stellt die Bezeichnung „'S(s)ufismus
17 Knysch (1995: 5).
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 and it's analogues in various European languages, 'Sufi(i)sm' (Eng.),'Sufitums' or 'Su-
fik' (Ger.), 'soufisme' (Fr.), 'sufizm' (Rus.), etc.“18
ein Äquivalent zum arabischen Verbalnomen tas ̣awwuf, das „'the practise/habit of wearing
woolen garments'“19 bedeutet, dar  und ist die arabische Bezeichnung für islamische Mystik.
Der muslimische  Mystiker wird üblicherweise  s ̣ūfī  (pl.  ṣūfiyya) oder  mutaṣawwif  (pl.  mu-
tas ̣̣̣awwifa) genannt.20
Nach Platsch, gibt es mehrere Erklärungen für das Wort Sufi. Die von ihr angeführten etymo-
logischen Erklärungen stammen von Scheich Salah und sind auch jene, die am häufigsten in
der Literatur zu diesem Thema zu finden sind. Er meint, wenn man das  Sufitum verstehen
will, könne man auf keine der folgenden Interpretationen verzichten:
(a) Sufi kommt erstens von sฺūf, also der Bezeichnung für Wolle21, die in den klassischen Zei-
ten, als das billigste Kleidungsmaterial und somit ein Symbol für die von den Sufis gewählte
Armut war.22 In diesem Zusammenhang sei auch Martin Lings Meinung angeführt, der davon
ausgeht, dass Wollkleidung sehr wahrscheinlich bereits in vorislamischer Zeit mit Geistigkeit
in Verbindung gebracht wurde und so auch Mohammed von einem in Wolle gekleideten mit
Gott sprechenden Moses erzählt. Unter den islamischen Mystikern sei die Bezeichnung aller-
dings nicht allgemein üblich gewesen, sondern zunächst nur die Bezeichnung für eine kleine
Gruppe gewesen, die tatsächlich Wolle trug und später wahllos auf alle  Mystiker des Islam
übertragen worden, um so, eine sprachliche Lücke füllen zu können. Bis dahin gab es keine
Bezeichnung für die Mystiker, doch als sie zunehmend als Gruppe herausragten, musste man
irgendwie auf sie verweisen können.
„Für die meisten hat das Sufitum – seinem Wesen nach – etwas Geheimnisvolles an
sich, und dies verlangt auch einen Namen, der selbst geheimnisvoll ist. Der Name ruft
aber auch Ehrfurcht hervor und enthält tiefere Bedeutungen.“23
18 Knysch (1995: 5).
19 Knysch (1995: 5).
20 Vgl. Knysch (1999: 5).
21 Vgl. dazu ebenso Frembgen (2000: 11). Die frühen Asketen trugen nach dem Vorbild Mohammads einen
Mantel aus groben weißen Wollstoff.
22 Vgl. Platsch (2006: 13); ebenso Sharib (1999: 21); ebenso Lings (1990: 55): „Sūfī heißt wörtlich übersetzt
'aus Wolle' und im erweiterten Sinne 'Träger von Wollkleidung'“; ebenso Subhan (2002: 7) : „[ ] woolen
garments were frequently worn by ascets, not only as their distinctive garb, but also as a symbol of their
voluntary poverty, and renunciation of the world and all its pleasures. Erstmals verwendet wurde der Be-
griff im 2. Jahrhundert nach der Hijra (815 n.Chr.); Frembgen meint, dass der Begriff Sufi seit dem 10.
Jahrhundert allgemein verbreitet war. (Frembgen 2000: 11).
23 Lings (1990: 56).
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Die arabische Wortwurzel mit den drei Buchstaben s ̣ad-waw-fa was die Grundbedeutung für
Wolle ist, steht ebenso mit Wurzel s ̣ad-fa-waw mit der Grundbedeutung „Reinheit“ in verbor-
gener Übereinstimmung.24 Aus dieser Wurzel lässt sich weiters ein Verb ableiten, welches im
arabischen üblicherweise ohne Vokale geschrieben wird und mit ṣūfī völlig übereinstimmt. Es
bedeutet „er wurde zum Vertrauten“, mit der tieferen Bedeutung, dass Gott der „Wählende“
ist. So ist einer der Namen von Muhammad auch Mustafa, „der Auserwählte“ und geht auf
dieselbe Wortwurzel zurück.25
(b)  „Zweitens kommt es von 'Ahl-as Suffa', Volk der Suffa. Und die Suffa waren eine
Gruppe von Menschen, die sich um den Propheten Mohammed im Jahr 610, 615, 620
bis zu seinem Tod sammelte, Menschen, die alles aufgegeben hatten, um nur vom Pro-
pheten zu lernen, um mit ihm zu leben.“26
Diese Leute, welche aus Persien, Jemen, Ägypten und Rom kamen, bildeten die Grundlage
für die Entwicklung des Islam und die Entwicklung der islamischen Mystik. Sie wollten den
Propheten treffen, der in den bereits existierenden Heiligen Schriften zu finden war.27
(c) „Drittens sagen die Sufis selbst, der Begriff komme von 'safar', was Durchsichtig-
keit bedeutet.“28
Dazu gibt es zwei Koranverse, in denen Gott in seiner Durchsichtigkeit jene auserwählt, die
dann auch durchsichtig und feinstofflich, also zu Sufis, werden.
(d) „Eine vierte Möglichkeit, die wir heute in der Literatur lesen, ist die, dass der Be-
griff sich von 'Sophia', also Weisheit, herleitet. Da gibt es viele Diskussionen. Auf je-
den Fall hat das Sufitum mit Weisheit zu tun.“29 
Auch Annemarie Schimmel führt an, dass die heute allgemein akzeptierte Ableitung des Wortes
taṣawwuf bzw. Sufismus von s ̣ūf, also „Wolle“ kommt, da sie das besondere Kennzeichen der
ersten Asketen war. Ebenso erwähnt sie die Ableitungsversuche vom arabischen  ṣafā  („Rein-
24 Vgl. Subhan (2002: 6).
25 Vgl. Lings (1990: 55ff, 101).
26 Vgl. Subhan (2002: 6). Er führt diese Leute mit aṣḥābu'ṣ-ṣafā  an.  „The people of the bench. They spent
their time in worship, imitation of the Prophet and searching the Quran and Ḥadīth. They did not engage in
any worldly business;  [ ] were devoted to poverty; Mouhammad fed them and commanded his compan-
ions to do likewise. The porch of the temple (i.e. Where they used to assemble on the benches) became their
mansions, and hence they obtained their name. 
27 Platsch (2006: 13).
28 Platsch (2006: 14).
29 Platsch (2006: 14).
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heit“) und dem griechischen sophos („Weisheit“). Letztere Herleitung hält sie für philologisch
unhaltbar. Weiters merkt sie an, dass dem Sufismus, von der Mystik fern oder feindlich gegen-
überstehenden Muslimen, als nicht islamisch kritisiert, da das Wort oder seine Wurzelbuchsta-
ben nicht im Koran vorkämen und es ein verwerflicher Versuch sei, Gott  nahezukommen, bei
dem Bräuche entstanden seien, die mit dem strengen echten Islam nichts zu tun hätten.30
Was verstanden oder verstehen Sufis selbst unter Sufismus? Was sagen sie über den Ursprung
des Wortes tas ̣awwuf, das heute mit  Sufismus, Sufik oder in älterer Zeit mit  Sufismus über-
setzt wurde? Im Folgenden werden Meinungen von Sufis über den Sufismus angeführt.
Bei  Hujwiri  (gest.  1070),  der  Mitte  des 11. Jahrhunderts über  den Begriff  „Sufismus“
stattfindende Diskussion festhält,  finden sich ähnliche Erklärungen, wie bei den bereits er-
wähnten und eher rezenten Autoren. Er schreibt:
„Einige behaupten, dass der Sufi so genannt wird, weil er ein wollenes Gewand ('jāma-
i ṣūf') trägt; andere, weil er in der ersten Reihe ('s ̣aff-i awwal') steht, andere wieder sa-
gen,  es  sei  so,  weil  die  Sufis  behaupten,  zu  den  'as ̣ḥāb-i  ṣuffa'  (den  'Leuten  der
Veranda', die sich in Medina um den Propheten scharten) gehören.“31
Kalabadhi (gest. 990 oder 994) einer der ersten  Sufismustheoretiker schreibt, wenn die Be-
zeichnung der Sufis mit einer Bedeutungsableitung von den arabischen Wörtern für „Wolle“
oder „Veranda“ in Verbindung gebracht wird, werde damit lediglich die äußere Seite ihrer Le-
bensform ausgedrückt.32 Sufismus, so Annemarie Schimmel, ist mehr und führt weiters den
unangefochtenen Führer der irakischen Schule der Mystik Junaid (gest. 910) an, der Sufismus
folgendermaßen versteht:
„Sufismus wird nicht [erworben] durch viel Beten und Fasten, sondern ist die Sicher-
heit des Herzens und die Großmut der Seele.“33
Ihm wird auch die Definition zugeschrieben, die sagt, dass die im Koran erwähnten Propheten
von den Sufis als die ersten Vorbilder gesehen würden und Sufismus auf den Qualitäten der
acht Propheten gegründet sei: der Großmut Abrahams, der Hingebung Ismails34, der Geduld
Hiobs, der symbolischen Handlungsweise Zacharias, der Fremdheit des Johannes, der Pilger-
schaft Jesu, das Tragen von Wolle des Moses und die Armut Muhammads.35
Manche von Juniaids Zeitgenossen hoben die asketische Seite des  Sufismus hervor und
vertraten folgende Auffassung: 
30 Vgl. Schimmel (2003: 17).
31 ˓Uthmān (Übersetzt von: Nicholson 1911: 30) (zit. nach: Schimmel 1995: 30f).
32 Vgl. Al-Khalābādhī (Übersetzt von: Arberry 1935: 5) (zit. nach Schimmel 1995: 31).
33 Al-Qushairī (Übersetzt von Hasan: 1964: 60) (zit. nach: Schimmel 1995: 31).
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„'Sufismus bedeutet, nichts zu besitzen und von nichts besessen zu werden.'“36
Ruwaim (gest. 915) hingegen erklärte in seinem Rat an den jungen Ibn Khafif, Sufismus als
„seine Seele aufzuopfern“.37 
Dhu'n-Nun (gest. 859) sieht in Sufis Menschen, 
„die Gott allem anderen vorziehen und die Gott allem anderen vorzieht.“38
Und einige Jahrzehnte nach Dhu'n-Nun beschreibt Sahl at-Tustari den Sufi, als einen der
„was er auch sehen möge, sieht er als von Gott (kommend) an und weiß, daß Gottes
Barmherzigkeit alles Geschaffene umfaßt.“39
Auch die soziale und praktische Seite des  Sufismus kann in anderen Definitionen erkannt
werden, wenn Junaid zum Beispiel sagt, dass Sufismus nicht aus Praktiken und Wissenschaf-
ten besteht, sondern Moral ist.40 Und Nuri erklärt:
„'Wer dich in guten moralischen Qualitäten übertrifft, übertrifft dich im Sufismus.' Sufis-
mus, bedeutet, entsprechend Gottes Anordnungen und Gesetzen zu handeln – Gesetzen,
die nun in ihrer tiefsten geistigen Bedeutung verstanden werden, ohne dass man jedoch
ihre äußere Form leugnet. Ein solches Leben ist nur durch die liebende Hingabe mög-
lich: 'Sufismus ist, daß das Herz rein ist von der Beschmutzung durch Uneinigkeit.'“41
Wobei Hujwiri den letzten Satz folgendermaßen erklärt: 
„Liebe ist Übereinstimmung und der Liebende hat nur eine Pflicht in der Welt, nämlich
die Befehle des Geliebten zu befolgen. Und wenn das Ziel des Begehrens Einer ist, wie
könnte dann Uneinigkeit zustande kommen?“42
Auch bei Martin Lings findet sich ein ähnlicher Ausspruch darüber, was ein Sufi ist, wie der
von Nuri. So sagt Bishr al-Hāfī, einer der großen früheren Sufis aus Bagdad:
„'Ein Sufis ist, wer sein Herz 'sāfī' (rein) hält.“43
Rumi definiert Sufismus (gest. 1273) als 
„'Freude finden im Herzen, wenn die Zeit des Kummers kommt.'“44
34 Schimmel (1995: 31).
35 Vgl. ˓Uthmān (Übersetzt von: Nicholson 1911: 39f) (zit. nach: Schimmel 1995: 32).
36 As-Sarrāj (Herausgegeben von: Nicholson 1914: 39f) (zit. nach: Schimmel (1995: 32).
37 Vgl. ad-Dailamī (Herausgegeben von: Schimmel 1955: 90) (zit. nach: Schimmel (1995: 32).
38 As-Sarrāj (Herausgegeben von: Nicholson: 1914) (zit. nach: Schimmel 1995: 32f).
39 Baqlī (Herausgegeben von: Corbin 1966: 370) (zit. nach: Schimmel (1995: 33).
40 Vgl.˓Uthmān (Übersetzt von: Nicholson 1911: 42) (zit. nach: Schimmel 1995: 33).
41 Rahฺmān Jāmi (Herausgegeben von: Tauhฺīdīpūr 1957: 311) (zit. nach: Schimmel (1995: 33).
42 ˓Uthmān (Übersetzt von: Nicholson 1911: 38) (zit. nach: Schimmel 1995: 33).
43 Vgl. Lings (1990: 100).
44 Rūmī (Herausgegeben von: Nicholson 1920-1940: Band 3/ 3261) (zit. nach: Schimmel 1995: 34).
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Nach Annemarie Schimmel genossen die islamischen Mystiker auch das Spiel mit der Wortwur-
zel ṣafā wie zum Beispiel folgende Aussage zeigt: 
„'Wer durch Liebe gereinigt ist, ist rein, ṣafī, aber wer durch den Geliebten gereinigt ist,
ist ein Sufi.'“45
Damit ist gemeint, wer vollkommen im Göttlichen absorbiert ist und nur an Ihn denkt, hat den
Rang des wahren Sufis erreicht.
Sufis sprechen auch vom dreifachen Sinn des taṣawwuf, denn es handelt sich um eine Reini-
gung auf verschiedenen Ebenen, nämlich auf der Ebene der sharī˓a, dem islamischen Gesetz,
von den niedrigen Eigenschaften und der Unreinheit der Seele, der  t ̣arīqa,  dem mystischen
Pfad, von der Sklaverei der menschlichen Eigenschaften und schließlich einer Reinigung und
Erwählung auf der Ebene der Attribute, der ḥaqīqa.46 
2.1.2 Wer war der „erste Sufi“? - Anfänge des Sufismus - Religiöse Einbettung und
Einflüsse
Wo liegen der oder die Ursprünge des Sufismus? Was kann über die Anfänge des Sufismus ge-
sagt werden? Und wann können sie historisch und wo religiös eingeordnet werden?
Im folgenden Kapitel werden verschiedene Meinungen von mehreren Autoren, kurz zu-
sammengefasst, dargestellt.
Nach John A. Subhan, wird von MuslimInnen versichert, dass der Ursprung des Sufismus
in Muhammad liegt47 und dass, alle religiösen Orden ihre Abstammung auf ihn zurückführen.
Er war der Empfänger einer two fold revelation;die eine verkörpert im qur˒ān (˓ilm-i-safīna
- book knowledge), die andere in seinem Herzen (˓ilm-i-sina - heart knowledge). Die zweitge-
nannte stellt eine streng esoterische, nämlich die Lehre der Sufis, dar und wurde nur ein paar
45 ˓Uthmān (Übersetzt von: Nicholson 1911: 34) (zit. nach: Schimmel 1995: 34).
46 Vgl. As-Sarrāj (Herausgegeben von: Nicholson 1914: 27f) (zit. nach: Schimmel (1995: 33).
47 Dazu ebenso Burckhardt (1953: 18) „Der Grundstock der sufischen Lehre kommt vom Propheten her; der
entscheidende Beweis für den mohammedischen Ursprung des Sufitums liegt nicht in geschichtlichen Tat-
sachen, sondern im Wesen des Sufismus selber, denn wenn die sufische Weisheit nicht-islamischen Quellen
entflösse, so könnten jene, die nach ihr streben – und es handelt sich nicht um eine aus Büchern geschöpfte
oder nur gedankliche Weisheit -, dieselbe nicht von koranischen Sinnbildern aus immer wieder neu ver-
wirklichen.“; ebenso Subhan (2002: 8) Der Sufismus durchlief im Prozess seiner Entwicklung mehrere
Phasen; zweifelsohne wird der Keim des Sufismus in mehreren Stellen des qur˒ān gefunden.
Vgl. ebenso Schimmel (1995: 34) nach Qutbuddin al- 'Ibadi aus seinem „At-taṣfiya fī ah ̣wāl aṣ-ṣufiya, zur
Annahme, wer der erste Sufi war: Neben der Meinung, dass Muhammad der erste Sufi war, gibt es auch
jene, die Adam als den ersten Sufi darstellt: „[ ] denn er war vierzig Tage 'in Klausur' (wie der Novize auf
dem mystischen Pfad), bevor Gott ihm Geist einhauchte. [ ]  Nach seinem Fall unterwarf er sich in Indien
für dreihundert Jahre Akten der Reue, bis Gott ihn erwählte, so daß er wieder rein (s ̣āfī) und damit ein ech-
ter Sufi wurde.“
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wenigen in Nachfolgelinien weitergegeben.48 Sufismus ist eine natürliche Entwicklung im Is-
lam49 und nach Martin Lings behaupten die  Sufis, die Überlieferungen des Propheten seien
voll von mystischen Vorschriften, und 
„[ ] daß Mouhammad tatsächlich der erste Sufi-Scheich war.“50
Für einen Muslim, so meint er weiter, ist der Sufismus keine späte Entwicklung des Islams,
sondern so alt wie der Islam selbst.51
Über das Leben der ersten Sufis sagt Sharib, dass es von Askese gekennzeichnet war. Für diese
frühe Periode war weiters die Angst vor Gott, dem day of judgement, dem Höllenfeuer, als auch
eine Abkehr vom weltlichen, moralische Reinheit und ein Vertrauen in Gott charakteristisch.52 
„The cardinal doctrine guiding them, was to eat little, to talk little and to sleep little.
They mixed with the people  as  little  as possible.  Some of  them prefered to  live  in
jungles and deserted places. They did not care for power, self, position, wealth, fame,
honour and authority. They were even unmindful of death. Their ambition was to attain
the nearness of Allah. Their ideal was to be 'united' with Allah.“53 
Es war die berühmte Rabi'ah al Adawiyyah (gest. 801) die das neue Konzept:
„ [ ] not to gain any reward or escape any punishment, but He should be loved for His
own sake.“54
also dass Gott geliebt und nicht gefürchtet werden sollte, hervorbrachte. Vom Ägypter Dhu'n-
Nun (gest. 860) kam dann 
„[ ] a new type of knowledge, which is only discerned in ectasy and which is quite dif-
ferent from the intellectual and traditional 'ilm (external knowledge).“55 
Im 2. Jahrhundert (AH) wurde das Wort Sufi bekannt. Abu Hashim von Kufa (gest. 767) 
48 Vgl. Subhan (2002: 7f); ebenso Lings (1990:133):  „Der Prophet lehrte einiges, was nicht für jeden be-
stimmt war.“
49 Vgl. Sharib (1990: 7); ebenso Wardenburg (1978: 315-341) (zit. nach Frembgen 2000:10): „Mit seinen ver-
schiedenen Erscheinungsformen ist der Sufismus integraler Bestandteil des Islam, wobei er sowohl zur Fa-
cette des offiziellen, normativen als auch zum Volksglauben der islamisch geprägten Länder gehört.“ 
50 Lings (1990: 131).
51 Vgl. Lings (1990: 161f): „ Mouhammad [ ] the founder of Islam is regarded by the Ṣūfīs as also the foun-
tain-head of S ̣ūfism.
52 Vgl. Sharib (1999: 7); dazu ebenso Subhan (2002: 8ff): „The Ṣūfism of these early Muslims was charakte-
rized by the renunciation of worldly pleasures and an intense fear of Allah and His judgements. [ ] the
early Ṣ̓ūfis were strictly speaking ascetics, with poverty as the ideal of their religious life.“ Gründe für As-
kese sieht Subhan einerseits im qur˒ān; andererseits in der Zeit, da viele fromme Muslims angewidert von
der tyrannischen Herrschaft der Ummayyaden Khalifen waren und deshalb den Frieden der Seele in einem
abgeschiedenen Leben suchten.
53 Sharib (1999: 23).
54 Sharib (1999: 7).
55 Sharib (1999: 7).
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„ [ ] is the first to be called Sufi.“56 
Sufyan ath-Thawri (gest. 778) ehrt ihn mit der Aussage: 
„ 'Had there been no Abu Hashim as-Sufi, we would not have been able to understand
the minutest hypocrisy.'“57
Nach Subhan bildete sich gegen Ende des ersten Jahrhunderts (AH) eine Klasse von Leuten
heraus, die nicht nur Asketen, waren. Ihr Leben in Abgeschiedenheit führte sie weiter zu Kon-
templation und Kontemplation führte sie weiter zu Einsicht und Ekstase. Die Asketen dieser
nächsten Periode, sahen das Ideal der Armut, nicht nur im Fehlen von Wohlstand, sondern
auch im „nicht verlangen“ danach. Die ersten Sufis waren, was ihren Glauben und ihre Prakti-
ken anging, orthodoxe Muslime. 
„The distinctive features of their creed consisted in self-abandonment, self-mortificati-
on, fervent piety, and quietism carried to the extreme.“58 
Herausragende Personen dieser Periode waren Ibrāhīm b. Adham (gest. 783), Fuḍayl b. 'Ilāyḍ
(gest. 801) und Rabi'ah al- 'Adawiyya (gest. 801).59 Die Entwicklung, nach Subhan, geht wei-
ter von einer age of speculation und Askese zu einer Zeit, in der die Gnosis im Mittelpunkt
stand. 
Der  Neo-Platonismus,  persisches,  indisches  und  buddhistisches  Gedankengut  sowie
christliche  Mystik, spielen in diesem Wandel eine große Rolle. Die Meinungen gehen aller-
dings auseinander, wenn es um die Bedeutung dieser Einflüsse und der Festmachung der Ur-
sprünglichkeit des Sufismus im Islam geht. So wäre es zum Beispiel laut Subhan ein Fehler,
aufgrund der möglichen Einflüsse, den Schluss zu ziehen, dass sich der  Sufismus in seiner
spekulativen Form ausschließlich aus diesen Quellen entwickelte und keine original elements
hätte.  Ebenso wäre es ein Fehler,  ihn als eine Vereinigung, der aus den unterschiedlichen
Richtung kommenden Elementen, zu sehen.60
56 Sharib (1999: 22).
57 Sharib (1999: 22).
58 Subhan (2002: 12).
59 Vgl. Subhan (2002: 11f); Subhan zu Rabi'ah (2002: 15f): ihr großer Beitrag an der islamischen Mystik war
ihre Sichtweise über das Gebet, nämlich als freies und vertrautes Gespräch mit Gott; sie brachte den Aspekt
der Liebe in den Sufismus. Weiter zu Rabi'ah Schimmel (1995: 22): Die bekannteste Geschichte über sie ist
die, dass sie mit einem Kübel Wasser und einer Fackel durch Basras Straßen ging und auf die Frage, warum
sie das tue, antowortete sie: „Ich will Feuer ins Paradies legen und Wasser in die Hölle gießen, damit diese
beiden Schleier verschwinden und es deutlich wird, wer Gott aus Liebe und nicht aus Höllenfurcht oder
Hoffnung aufs Paradies anbetet.“
60 Vgl. Subhan (2002: 17f).
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Nach Witteveen finden sich die Wurzeln des Sufismus in den ältesten Quellen der Weisheit,
nämlich in den ägyptischen Mysterien und 
„ [ ] die neuen Impulse, besonders die Suche nach der persönlichen Kommunikation
mit dem Göttlichen, [kommen]aus der koranischen Offenbarung.” 61
Daneben gab es verschiedene Verbindungen zu mystischen Strömungen anderer Religionen
des Mittleren Ostens und einen natürlichen Zusammenfluss verschiedener mystischer Strö-
mungen innerhalb des Sufismus. Dies sei auch der Beweis für den universalen Charakter des
Sufismus. Witteveen nennt unter dem Zusammenfluss der unterschiedlichen Richtungen, die
hermetische und zoroastrische Tradition, das Judentum, den Hinduismus, den Buddhismus,
Gedankengut griechischer Philosophen und das Christentum.62
Zur Veranschaulichung der Einflüsse, die auf den  Sufismus gewirkt haben und der Darstel-
lung der Verbreitung von Sufi-Orden, folgende Abbildung: 
61 Witteveen (1998: 19).
62 Vgl. Witteveen (1998: 15f, 19ff); Schimmel dazu (2003:17f): Welche Einflüsse der Sufismus in seiner Ent-
stehungsphase hatte ist schwer festzustellen. Nicht nur Kontakte mit christlichen Eremiten hätten eine ge-
wisse Wirkung auf die Ideale der asketischen Frommen gehabt, sondern auch buddhistische Einflüsse, so-
wie später hinzukommende Hindu-Philosophie und Praxis. Im gesamten Orient waren seit hellenistischer
Zeit ebenso mystische, gnostische und hermetische Gedanken verbreitet, die auf einige Sufis in der Frühzeit
gewirkt haben. Das System des großen Theosophen Ibn ’Arabi, zum Beispiel, wird so als „islamisierte
Form des Neoplatonismus“ bezeichnet; ähnlich dazu sehen Indologen und Hindus in diesem System und
vielen anderen Äußerungen der Sufis, eine islamisierte Form der indischen Vedanta-Spekulation.
Zu den ägyptische Mysterien und griechischen Philosophen Witteveen (1998: 15f) weiter: „Ihre Überliefe-
rung findet in den Schriften des Hermes Trismegistos Ausdruck (Hermes [ ]; ist die griechische Bezeich-
nung für den ägyptischen Gott Thot) Diese Schriften, [ ], wurden über die sogenannte hermetische Kette
der pythagoräischen und neuplatonischen Philosophen und Mystiker weitergegeben. Eine wichtigste Ver-
bindung zwischen dieser frühen Mystik und dem Sufismus aus der Zeit des Islam verkörpert Dhu'n-Nun al-
Misri (830)“, der als Nubier, ägyptischer Hermetiker und Sufi war und noch im Stande gewesen sein soll,
die ägyptischen Hieroglyphen lesen zu können. Für ihn war das gesamte Universum die Art und Weise Got-
tes sich auszudrücken. Die hermetische Weisheit, durch die Dhun-Nun inspiriert wurde, ist sehr alt; sie geht
auf die Zeit auf die Zeit der Pyramiden um 3000 v. Chr. und ist der späteren Sufi-Mystik sehr ähnlich.
Abbildung 1: Religiöse und mystische Einflüsse auf den Sufismus (Witteveen 1997: 31)
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Nach Sharib,  war es Harith al-Muhasibi Basra (gest. 857) der als erster eine  experimental
analysis of the inner life of the Sufis schrieb.  Abu Sa'id al Kharraz (gest. ca. 889) erweiterte
die Doktrin von  fanā  (the passing away of the self) und seinem positiven Gegenstück  baqā
(the unitive life in Allah). Dhu'n-Nun von Ägypten (gest. 860) machte einen eigenen Beitrag,
indem er die Idee der  ma‘rifa (intuitive, spiritual knowledge) einführte und Abu Yazid von
Bastam (gest. 874) entwickelte die Doktrin von fanā und baqā weiter. Al-Junayd von Bagh-
dad (gest. 910) verbreitete eine Theorie der Einheit, die zu einem Extrem bei al-Hallaj (gest.
922),  mit seiner Aussage  „ana'l-Haqq“ („Ich bin die Wahrheit“), führte. Al-Junayd schlug
einen mittleren Weg ein und wurde als Ideal unter den Sufis angesehen. Doch als sich im Lau-
fe der Zeit mehrere Gruppen unter den Sufis herausbildeten, waren manche auch gegen seine
Lehren und seinen Weg. Al-Hujwiri (gest. 1071) schrieb sein „Kashf al-Mahjūb“ („The reve-
lation of the veiled“). Abu Hamid al Ghazzali (gest. 1111) schrieb das Werk „Ihya 'Ulum ad-
Din“ („The revival of religious science“) und Muhyyddin ibn al-'Arabi (gest.1240) vertrat die
Doktrin von wahฺdat al-wujūd („die Einheit des Seins“).63
Nach Ratke  lassen  sich asketisch-mystische Bestrebungen,  die Verinnerlichungen der For-
derungen der sharī'a,  bis in die Zeit des Propheten, zurückverfolgen. Diese Strömungen wa-
ren, im Gegensatz zu den Zügen der Leute, die  ṣūfīya (Sg.  ṣūfī) genannt wurden, in keiner
Weise antinomistisch. 
Er unterscheidet sich also von anderen Autoren, die davon ausgehen, dass die Sufis Nach-
folger von muslimischen Asketen waren. Er schreibt von zwei parallelen Bewegungen, den
Asketen und den s ̣ūfīya. Weiters meint er, dass der Name „Sufi“ abgeleitet von ṣūf, also Wolle,
möglicherweise ein Spottname war, indem er auf die Kleidung der Namensträger hinwies.
„Die Ur-Ṣūfīya, die seit der Mitte des 8. Jahrhunderts bezeugt sind, scheinen einer Art
emotionaler Religiosität gehuldigt zu haben. So pflegten sie sich durch das Anhören
von Musik und Dichtung in ungewöhnliche Stimmungen versetzten zu lassen. Die Ver-
treter der asketisch-mystischen Richtungen standen ihnen ablehnend gegenüber. Diese
'viri religiosi' (arab. 'nussāk', '˓ubād', singular 'nāsik' , '˓ābid') formten im 8. und 9.
Jahrhundert eine eigene Wissenschaft, die von ihnen '˓ilm al-bāt ̣in' die 'Wissenschaft
des Inneren', genannt wurde, im Gegensatz zu Recht ('fiqh') und Hadith, die als 'Wis-
senschaft des Äußeren' ('˓ilm aẓ-ẓāhir) bezeichnet wurden.“64 
63 Vgl. Sharib (1999: 22f).
64 Ratke (2005: 67).
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Inhalte der „Wissenschaften des Inneren“ waren innere Erfahrungen und Anweisungen zur
Seelenführung, Psychagogik. Voll ausgebildet können diese Ansätze bei Muḥāsibī (gest. 857)
gefunden werden. Er stammte, wie viele viri religiosi, aus den Kreisen der ˓ulamā˒ Im Laufe
des 9. Jahrhunderts kamen neben der Psychagogik auch kosmologische Spekulation, Anthro-
pologie sowie dogmatische Erörterungen hinzu. Die Beziehung von göttlicher Allmacht und
Einheit (arab.  tauḥīd)  zur menschlichen Handlung, spielte in den Erörterungen der  religiosi
eine zentrale Rolle.
„Die Lösung der religiosi zielte auf eine vollständige Ausschaltung menschlicher Ei-
genständigkeit und ganzer Hingabe an den als einzig in Wirklichkeit handelnden erleb-
ten Gott.“65
Die Bezeichnung s ̣ūfīya, muss im Laufe der zweiten Hälfte des 9. und der ersten Hälfte des
10. Jahrhunderts, welche bisher der Name einer Randgruppe war, nun auf die religiosi überge-
gangen sein. Wobei es hier regionale Unterschiede gab. Der Name ṣūfī war im Osten der isla-
mischen Welt um 900 weitgehend unbekannt. Vom 10. Jahrhundert wird die ganze mystische
Bewegung „Sufitum“ (arab.  taṣawwuf) genannt. In den klassischen  sufischen Lehrbüchern,
welche nach 950 verfasst wurden, werden die ursprünglich geschiedenen ṣūfīya und die reli-
giosi  in einen Topf geworfen. So wird ein  vir religiosi, wie Fudail ibn 'Iyād ̣ (gest. 803), in
Glaubensbekenntnissen des 10. Jahrhunderts als Autorität sunnitischer ˓ulamā˒, in der sufi-
schen Literatur des 10. Jahrhunderts zu einem Stammvater der ṣūfīya.66
Ratke schreibt weiter, dass die Ur-ṣūfīya aufgrund ihrer übernommenen antinomistischen
Elemente, die er nicht näher erörtert, von staatlicher Seite verfolgt wurden, was wiederum von
den  ˓ulamā˒ befürwortet war. Diese Verfolgungen taten der Bewegung jedoch keinen  Ab-
bruch. 
Der  tas ̣awwuf erfuhr  durch die Autorität  von al-Ghazālī  eine mächtige Ermunterung.67
Dieser brachte zwar nichts grundsätzlich Neues, denn er folgte den Vorbildern unter den reli-
65 Ratke (2005: 67).
66     Ratke (2005: 67).
67 Subhan meint zu al Ghazali (25ff): „It was not till the time of the renowned Imām al-G͟hazālī that Ṣūfism
attained a firm an assured position in Islam. [...] His great achievement is in giving the clearest and hig-
hest expression to orthodox Muslim theology. He is the greatest theologian Islam has ever produced. His
work has given a place to S ̣ūfism in orthodox Islam.“
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giosi des 9. Jahrhunderts, in ihren Bemühungen, shāri˓a und Innerlichkeit zu vereinen, den-
noch brachte er neue Begriffe und Vorstellungen der griechischen Philosophie. 
Den nächsten, nach Ratke, nur kleinen Schritt, nämlich von der Forderung, Gott in allen
Dingen wirksam zu sehen und seine Gebote mit der größtmöglichen Ausschaltung des eige-
nen Ichs zu Beachten, so die tauḥīd68- Lehre des klassischen tas ̣awwuf, hin zur Aussage, dass
Gott Alles ist, wurde erst im 13. Jahrhundert von dem aus Spanien stammenden Ibn al-'Arabi
(gest. 1240) vollzogen. Seine Lehre von der Einheit des Seins (arab. waḥdat al-wujūd) hatten
einen starken Einfluss auf die weitere Entwicklung der islamischen Mystik.69
Mit dem 13. Jahrhundert setzt Subhan den Beginn der „Klassischen Zeit“ des  Sufismus
und der Sufi Poeten an. Er sieht in dieser Epoche vor allem das Aufkommen der großen persi-
schen Poeten. Unter ihnen Jalālud'-Dīn Rumī und Farīdu'd-Dīn At ̣t ̣ār. Die Werke dieser beiden
Poeten und  Mystiker haben das religiöse Denken von Muslimen im Osten stark beeinflusst
und ihre Schriften werden sogar heute noch eifrig studiert.70   
Bereits fast zu Beginn der Bewegung, so Schimmel, kommt auch schon die Klage über den
Niedergang des Sufismus auf. So warnt zum Beispiel Yahaya ibn Mua'dh Mitte des 9. Jahr-
hunderts seine Freunde vor
„ [ ] drei Gruppen von Menschen - nachlässigen Gelehrten, heuchlerischen Koranle-
sern, und dummen angeblichen Sufis.“71 
Weiters erwähnt sie die mehrfache Klage bereits aus dem 11. Jahrhundert: 
„Heute ist der Sufismus ein Name ohne Realität, während er früher Realität ohne Na-
men war [ ].“72 
Je mehr die Zeit verging, desto stärker wurde über die Degeneration des Sufismus geklagt.73
68 Schimmel dazu: (1995: 36) In der Frühzeit des Sufismus „[ ] war er in erster Linie eine Verinnerlichung
des Islam, eine persönliche Erfahrung des zentralen Mysteriums des Islam, nämlich des tauḥīd, 'der Erklä-
rung, daß Gott einer ist'.“ 
69 Vgl. Ratke (2005: 67f).
70 Subhan (2002: 31).
71 Schimmel (1995: 41).
72 Schimmel (1995: 41). Ebenso Lings (1990: 55, 170); er ordnet den Ausspruch Abu 'l-Hasan Fūshanjī aus
dem 10. Jahrhundert, etwa dreihundert Jahre nach dem Propheten zu.
73 Schimmel (1995: 41f).
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2.1.3 Sufismus: Islamische Mystik
„Entwerden in dem unbeschreiblichen göttlichen Wesen, so wie der Tropfen im Ozean,
[ ].“74
das war es, was sich viele  Sufis erhofften, auch wenn sie wussten, dass der Weg lang und
schwierig sein könnte und nur wenige ihr Ziel erreichen.75 Nicht intellektuelles Wissen, son-
dern existenzielle Erfahrung, ist das letzte Ziel der  Sufis. Es ist ein Wissen das nicht in Bü-
chern zu finden ist, höchstens auf dem Weiß zwischen den Zeilen, denn es kommt darauf an,
den von Generation zu Generation weitergegebenen inneren Sinn der Worte, zu erfassen. Die
Natur des Sufismus macht es dem wissenschaftlichen Forscher nicht leicht, korrekte Aussagen
zu treffen, da die historischen Fakten, keine Rolle spielen: lediglich die Botschaft des Sufis-
mus zählt – so beschreibt es Annemarie Schimmel treffend in ihrem Buch  „Sufismus. Eine
Einführung in die islamische Mystik.“76 
Im Folgenden werden Überlegungen, zunächst von der eben genannten Autorin, über Mystik
und Sufismus bzw. der  Mystik im Islam, angeführt. Sie versteht  Mystik, im weitesten Sinn,
als das „Bewusstsein der einen Wirklichkeit“77.
Ob man es nun „Weisheit“, „Licht“, „Liebe“ oder „Nichts“ nennt, sind diese Definition:
„ [ ] bestenfalls Wegweiser. Denn das Ziel des Mystikers, jene Wirklichkeit, die unaus-
sprechlich ist, kann durch keinen normalen Erkenntnisakt begriffen oder ausgedrückt
werden. Weder Philosophie noch Intellekt können sie enthüllen; lediglich die Weisheit
des Herzens, die ’gnosis’, könnte dem Menschen einen Einblick in einige ihrer Aspekte
ermöglichen. Es bedarf einer geistigen Erfahrung, die weder von sinnlichen noch ra-
tionalen Methoden abhängt.“78
74 Schimmel (2003: 8).
75 Vgl. dazu ebenso Witteveen (1997: 123). Der Mystiker trachtet nach der Vereinigung mit Gott, dem Verges-
sen seines begrenzten Selbst und einem Aufgehen im Göttlichen Bewusstsein; im Vergleich dazu wird in
der religiösen Beziehung Gott und der Mensch noch als zwei getrennte Wesen empfunden. Der Mystiker
findet Gott zuerst überall außerhalb von sich selbst, dann in sich selbst, in seiner eigenen Seele. Ebenso De
Jong (2005: 696). Nach De Jong, sei für das mystische Konzept des Islams „die implizite oder explizite
axiomatische Einstellung, daß der Mensch zu einem Stadium direkter Erkenntnis Gottes oder einer Einheit
mit Gott kommen kann“ grundlegend.
76 Schimmel (2003: 8f).
77 Vgl. Schimmel (1995: 16); vgl. dazu ebenso Witteveen (1999: 125):  „Die Erfahrung der Einheit mit der
Essenz, dem Geist der ganzen Schöpfung, ist der mystische Kern aller Religionen. Sie ist der Mittelpunkt,
der alle Religionen vereint. Wege und Methoden, diese Erfahrungen zu erlangen, sind wohl unterschied-
lich, die eigentliche Erfahrung aber ist ein und dieselbe; 
Wo sich Mystiker des Hinduismus oder des Buddhismus des Orients oft vom normalen Leben der Welt zu-
rück  gezogen  haben,  ist  der  Weg,  den  der  Sufi-Mystiker  Hazrat  Inayat  Khan  vorschlägt,  ein
„menschlicher“, auf dem der Sufi nach Gleichgewicht zwischen innerem und äußerem Leben strebt. 
78 Schimmel (1995: 16f).
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Hat sich der Sucher einmal auf den Weg dieser letzten Wirklichkeit gemacht, wird er durch
ein inneres Licht geführt, welches umso stärker wird, je mehr er sich von den Bezügen dieser
Welt befreit, also je mehr er „den Spiegel seines Herzens poliert“.
Das  letzte  Ziel  eines  Mystikers,  nachdem  er  von  der  via  purgativa  („lange  Zeit  der
Reinigung“ - eine Bezeichnung der christlichen Mystik) die via illuminativa („in der er mit
Liebe und Erkenntnis begnadet wird“) erreicht hat, ist es die unio mystica, zu erlangen. Diese
kann auch als „Liebeseinigung erfahren oder ausgedrückt“ werden, wenn der Geist das er-
blickt  „'was  jenseits  aller  Schau liegt'“.  Die  unio mystica kann auch als Aufheben,  jenes
Schleiers, gesehen werden, der die wesenhafte Identität zwischen Gott und seinen Geschöpfen
verhüllt.79
Nach Schimmel kann Mystik als „Liebe zum Absoluten“ definiert werden. Echte Mystik
unterscheidet sich von asketischer Haltung durch die Liebe. Die göttliche Liebe lässt den Su-
cher die Qualen, die Gott über ihn kommen lässt, ertragen. Ebenso kann diese Liebe das Herz
des Mystikers in die göttliche Gegenwart tragen.
„ [ ] gleich dem Falken, der seine Jagdbeute forträgt und ihn so von allem in der Zeit
Geschaffenen trennen.“80
Diese Grundideen über die Mystik kann in jedem Typ der Mystik gefunden werden. Die Be-
schreibungen mystischer Erfahrung sind sich ähnlich,  dennoch sollte man nach Annemarie
Schimmel zwischen zwei Haupttypen der  Mystik unterscheiden, nämlich zwischen der „Un-
endlichkeitsmystik“ und der „Persönlichkeitsmystik“. 
Die Unendlichkeitsmystik ist am reinsten im System Plotins und den vedischen Upani-
schaden ausgedrückt. Der  Sufismus kommt dieser Art von  Mystik in gewissen Strömungen
nahe, die sich unter dem Einfluss von Ibn 'Arabi entwickelt haben. 
„Hier wird die Gottheit als das 'Sein jenseits alles Seins' erfahren, manchmal sogar als
'Nicht-Sein',  weil  sie  durch keine Kategorie  endlichen Denkens  beschrieben werden
kann; die Gottheit ist unendlich, zeitlos, raumlos, ist Absolute Existenz, ist die Einzige
Wirklichkeit. [...] Der mit einem solchen Gottesbegriff eng zusammenhängende Gedan-
ke einer fortwährenden Emanation, im Gegensatz zu dem einmaligen göttlichen Schöp-
fungsakt,  [...] In der so genannten Persönlichkeitsmystik dagegen wird die Beziehung
zwischen Mensch und Gott gesehen als Beziehung zwischen Geschöpf und Schöpfer, als
[...] Haltung eines Liebenden, der nach seinem Geliebten verlangt. Dieser Typ kommt
79 Vgl. Schimmel (1995: 17).
80 Schimmel (1995: 17).
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im Sufismus häufiger vor. Beide Typen mystischer Erfahrungen sind jedoch nur selten
in reiner Form zu finden.“81
Um die Zusammenhänge zwischen  Mystik,  Sufismus und Islam nochmals genauer zu ver-
deutlichen, führe ich die diesbezüglich an den pīr des Gudri Shahi Ordens gestellten Fragen
und seine dazu gegebenen, sehr treffenden Antworten wie sie auf der Homepage des Gudri
Shahi Ordens in Ajmer zu finden sind, an:
Questions – Answers,  Sufi  sm and Religionen:  
Q1: What is Mysticism?
Ans.: Mysticism is the knowledge of the Inner World, which reveals the vision of God.
Q2: Who all come into the folds of Mysticism?
Ans.: The mystics of all religions.
Q3: What is Sufism? 
Ans.: Sufism is the knowledge of the heart (Ilm-e-Seena) of the Holy Prophet Mo-
hammad (birth 20th April 571 AD – died 25th May 634 AD).
Q4: What is the difference between Mysticism & Sufism?
Ans.: Mysticism is like a cup & Sufism is its wine. The wine of mysticism from any reli-
gion can fill the cup.
Q5: What is the aim of Sufism?
Ans.: The aim of Sufism is to make people godly, means, the Friend of God by uplifting
their outer and inner knowingness with purity.
Q6: Is Sufism only for Muslims?
Ans.: No, Sufism is like a tavern with free entry to anyone who wishes to get the free
wine of Tauheed (Unity of God).
Q7: What is Tauheed?
Ans.: According to Hazrat Imam Ghazali (d.1111 AD), it is „ [ ] to make all (as) One,
to see all (as) One, to know all (as) One and to count all (as) One.“ Sufism is based on
Tauheed.
Q8: Is Sufism a part of Islam?
81 Schimmel (1995: 18f); vgl. in diesem Zusammenhang auch Sharib (1999: 97): „There are two schools of
thought. The one believes in 'hama ust' (He is all) and the other relies on the doctrine of 'hama az ust' (All
is from Him). 
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Ans.: Yes. Just as everything has two sides to it, in the same way even religions have
two sides - the outer & the inner. Sufism is the inner knowledge of Islam.
Q9: What is Islam?
Ans.: Literally means: Submission to God.
Q10: What is the knowledge of the heart?
Ans.: That which will fill the heart with Noor-e-Elahi (Light of God) and then every-
thing will be seen clearly.
Q11: How can I get the knowledge of the heart?
Ans.: By erasing all doubts.82
Der spirituelle Weg, wie er zu Gott führt (t ̣arīqa) wird im nächsten Kapitel besprochen.
2.2 Tฺarīqa
Mit dem Wort  t ̣arīqa werden einerseits die  Sufi-Orden oder Bruderschaften von  Sufis und
Derwischen, die sich in allen islamischen Ländern von Westafrika bis Indonesien etablierten,
bezeichnet;  andererseits  benennt  t ̣arīqa  auch  den  mystischen  Pfad  der  Gottessuche.83 Zu-
nächst wird auf den spirituellen Pfad eingegangen, dann erfolgt eine Annäherung an die Sufi-
Bruderschaften.
2.2.1 Der spirituelle Weg und seine Merkmale
„' [ ] the ways to God are as manifold as the souls', there are many thousand ways and
religious orders.“84
In allen Religionen, so Annemarie Schimmel, haben die Mystiker, die verschiedenen zu Gott
führenden Stufen und Schritte mit dem Bild des Weges beschrieben. Und so bezeichnet, wie
bereits erwähnt, der Begriff  t ̣arīqa, aus dem Arabischen übersetzt Weg oder Pfad, auch den
spirituellen Weg, den die islamischen Mystiker gehen und die Seele der islamischen Mystiker,
82 [Internet 1] http://sufi-mystic.net/index1.htm [Sufismus].
83 Vgl. dazu auch Lings (1990: 30): „Das Sufitum beschreibt den unmittelbaren Weg zu Gott so sehr, daß das
Wort  'tarīqah' (Weg) auch die Bedeutung Sufi-Orden oder -Bruderschaft angenommen hat.“ Lings (1990:
167) weiter: „Es ist zum Teil bedeutungsgleich mit 'sirāt' (Pfad), hat jedoch eine weiterreichende Bedeu-
tung und könnte mit 'Weg und Mittel'“ übersetzt werden.
84 Trimingham (1998: 74).
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wie es Subhan anführt,  von der  nafs-i-ammārā zur  nafs-i-s ̣āfiyya wa kāmila, wandelt. Die
nafs, wird je nach Grad erlangter Reinheit, unterschiedlich bezeichnet: 
1. nafs-i-ammāra („die verdorbene Seele“)
2. nafs-i-lawwāma („die klagende Seele“)
3. nafs-i-mulhama („die erweckte Seele“)
4. nafs-i-mutma˒inna („die ruhige Seele“)
5. nafs-i-rād ̣iyya („die genügsame Seele“)
6. nafs-i-marḍiyya („die zufriedenstellende Seele“)
7. nafs-i-s ̣afiyya wa kāmila („die gereinigte und perfekte Seele“)85
Die t ̣arīqa, also der Pfad, so Schimmel weiter, kommt aus der sharī˓a. Dies zeigt auch, dass
die Sufis den Pfad der mystischen Erziehung für eine Abzweigung jener Straße hielten, die aus
dem gottgegebenen Gesetz besteht. Neben sharī˓a und t ̣arīqa kann die ḥaqīqa („Wahrheit“),
auch mit  ma˓rifa („Erkenntnis,  Gnosis“)  bezeichnet  werden, also als dreigeteilter Weg zu
Gott.86 
Sharib führt zur Erklärung der t ̣arīqa Abu Hamid al-Ghazzali's Äußerung an, der dem Su-
fismus höchst eigen sieht: 
„ [ ] that it ‘ [ ] cannot be learned, but only attained by direct experience, ecstasy and
inner transformation‘. A ‘tariqat‘ (path) constitutes a practical method to guide a see-
ker, so that he may have the experience of the divine reality. Sufism implies an integra-
ted life, which is the result of integrated thought. A Sufi undergoes ‘ahwal‘ (sing.: hal
or state) and covers ‘maqamat‘ (sing.: maqam or station). States are to him a gift and
stations are an achievement. The mystical states are charcterised by spontaneity, inef-
85 Subhan (2002: 78); ebenso Schimmel (1995: 166) dazu:  „Das Vorwärtsschreiten auf dem Pfad, das von
Reue und Enthaltsamkeit eingeleitet wird, besteht aus ständigem Kampf gegen die 'nafs', die 'Seele', das
niedere Selbst, die niedrigen Triebe [...] Denn die 'nafs' ist die Ursache für tadelnswerte Handlungen, Sün-
den und niedere Eigenschaften, und der Kampf mit ihr wird von den Sufis al der 'Größere Heilige Krieg'
bezeichnet, [...]“
Schimmel (1995: 168ff ) weiter dazu: „[ ] die niederen Eigenschaften sollten nicht getötet werden, son-
dern trainiert werden, so daß auch sie ihm auf dem Weg zu Gott dienen.“ Der Mystiker muss jede Art von
Gewohnheit brechen, sonst wird seine nafs ihn auf feinere Art überbewältigen; so können ein zum Beispiel
ständiges Beten zum Vergnügen für die nafs werden und „[ ] große Meister haben auch immer zugege-
ben, daß Hunger nur ein Mittel zum geistigen Fortschritt und nicht ein Ziel an sich ist.“ Viele spätere Or-
den sahen so den Mittelweg zwischen übertriebenem Hunger und übertriebenem Essen am sichersten für
den Fortschritt des Novizen.
86 Vgl. Schimmel (1995: 148).
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fability, immediacy, and passivity, and by the presence of consciousness of oneness in
everything. [ ] Sufism is actuated by practical idealism. It is essential and emphatical-
ly reformatory, having in view the constant elevation of human life and the furthering
of the spiritual progress of humanity at large. Stress is laid on the fact that man, living
in darkness, should be shown the light of guidance and truth.“87
Der Weg der Sufis ist der Weg der Selbstentwicklung. Sie treten ein in einen Weg der menta-
len, moralischen und spirituellen Entwicklung mit all ihren Grundsätzen und Kräften.88 Dies
bedarf der Beherrschung des Geistes. Um den Geist zu kontrollieren und den Willen zu entwi-
ckeln, kommen unterschiedliche Praktiken zur Anwendung.89 Sie meditieren, üben commemo-
ratio cordis, kontrollieren ihren Atem und machen viele andere Übungen. Sie legen Wert dar-
auf ein alltägliches Leben zu führen und die Gedanken und Ideen sollten rein und klar sein. 
„To overcome the passions and the prejudices is the greatest problem confronting man.
The Sufis suggest inner purification as the remedy, but how to get this inner purificati-
on? Inner purification, the Sufis insist, can be got in the company of the spiritual guide
and teacher. This means that one should enrol oneself as a disciple and live for some
time at least, in the company of the spiritual guide.“90
Den Sufis gemäß, kann sich ein Individuum nicht auf seine eigene Weisheit und Wissen ver-
lassen, so ist es am besten darum zu beten, Gottes Willen zu erfahren. 
Das eine Ziel, Ende und Objekt innerhalb des Lebens eines Sufis ist es, der Menschheit
selbstlos zu  dienen. Denn  für die  Sufis bedeutet „Dienst am Menschen“, „Gott zu dienen“
sehr viel, wobei es ganz unterschiedliche Formen des „Dienstes“ gibt.
87 Sharib (1999: 8f).
88 Vgl. dazu ebenso Sharib (1999: 67): „They have chosen the path of struggle and war. There is war within
and a war without until the external and internal enemies are overpowered. They have taken the way of
self-discipline, self-purification and mind control.
Nach Subhan (1960: 77), Rao (1990), Werbner (1990) und Lapidus (1984) (zit. nach: Werbner 2003): „The
move towards self-purification is a move towards the transformation of the self, the 'nafs', throuh a tran-
scendence of bodily desires and needs. By totally denying the self, the 'nafs' is purified and 'dies', reaching
intimacy during a series of phases with the saint, the Prophet and ultimately God (see Subhan 1960: 77;
Rao 1990; P. Werbner 1990b) before, in the case of true saints, returning to instruct the living. In anni-
hilating itself the 'nafs' is eternalised. [...] In Sufism knowledge is gained through practise rather than in-
tellctual learning, through experience rather than rationality alone (see Lapidus 1984). Divine knowledge
is acquired via the heart.“
89 Dazu ebenso Sharib (1999: 70): „Man is a kingdom in himself. Administration is an art and it is important
to learn its technique. An individual should rule his mind and body properly. The Sufis say that he can do
that only when he has trained himself spiritually. Attachement in whatever shape, if not directed to the ide-
al, detracts the attention from the ideal. Worldly attachement is all the more injurious for spiritual develop-
ment. One should be attached to Allah and to Allah alone.“
90 Sharib (1999: 71).
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Wie gerade, in dem Zitat von Sharib angesprochen, braucht der Schüler (murīd) auf seinem
mystischen Pfad nach innen, der zur Vervollkommenheit des Menschen führt, einen Meister
und spirituellen Führer (murshid oder  shaikh), um auf die Stationen des Weges vorbereitet
und begleitet zu werden.91 Dies gilt für die meisten „orthodoxen“ Sufis. Die heterodoxen Der-
wische, so Frembgen, sehen sich oft von einem unsichtbaren spirituellen Meister geleitet. Sie
werden zum Beispiel vom heiligen Khizr92 geleitet, oder sie erhalten direkte spirituelle Unter-
weisungen durch die „unsichtbare Welt“ - also vorallem von Muhammad und sind nicht durch
einen shaikh in eine Bruderschaft initiiert worden.93 Jene  Sufis, die behaupten ohne formale
Initiation auf dem Pfad zu schreiten, werden in Erinnerung an einen Zeitgenossen des Prophe-
ten, Uwais al-Qarani in Jemen,  uwaisī  genannt.  Er sei geistig durch den Propheten initiiert
worden. 
„Man hält nämlich den Geist eines Heiligen für lebendig und glaubt, daß er aktiv an
den Angelegenheiten dieser Welt teilnehmen, in Träumen erscheinen und die Wanderer
auf dem Pfad leiten kann, denn 'Gottes Freunde sterben nicht'.“94
In diesem Zusammenhang sollte auch Schimmels Hinweis angeführt werden:
„'Wer keinen Shaikh hat, dessen Shaikh ist der Satan'“95 und 
„Wer ohne Führer reist, braucht zweihundert Jahre für eine Reise von zwei Tagen.“96 
Der Meister führt den Schüler und auch wenn Gott den Adepten gewissermaßen an sich zieht,
muss sich der Novize selbst darum bemühen, den Weg zu vollenden. Während der Begleitung
des Schülers auf den Stationen des mystischen Pfades, soll der Schüler dem Meister bedin-
gungslos vertrauen, also sich wie 'in die Hände des Leichenwäschers' begeben. 
„'Sheikh' oder 'murshid'  sind bei  diesem mystischen 'Training' gleichsam 'Ärzte des
Herzens', die intuitiv Wesen, Charakter und Leben ihres Schülers erkennen können und
seine Träume, Visionen, Ideen und göttlichen Eingebungen zu deuten vermögen. Der
Meister trainiert mithin die Seele seines Schülers.“97
Frembgen schreibt, ebenso wie Sharib, dass die „ [ ] verschiedenen asketischen und ekstati-
schen  Übungen  ('riyazat'),  wie  Gebet,  Gottesgedenken ('dhikr'), Fasten,  Entbehren  von
Schlaf,  Tanz  usw.“98,  als  methodische  Mittel  der  Vergeistigung zur  Anwendung  kommen.
91 Vgl. Sharib (1999: 67ff).
92 Vgl. zu Khizr Schimmel (1995: 157f): er wird mit dem ungenannten Begleiter Mosis identifiziert und ist
der Schutzheilige der Reisenden, ein Unsterblicher, der aus der Quelle des Lebens getrunken hat.
93 Vgl. Frembgen (2000: 129).
94 Schimmel (1995: 157).
95 Schimmel (1995: 154).
96 Schimmel (1995: 154).
97 Frembgen (2000: 129f).
98 Frembgen (2000: 130).
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Durch die Initiation (bai˓a99) nimmt der shaikh oder murshid den Schüler formel auf. Hierbei
markieren  eine  Folge  von Riten  den Übergang  zum Derwischleben.  Meister  und Schüler
schließen durch ein Gehorsamkeitsgelübde einen symbolischen Bund, der durch das Ineinan-
derlegen der Hände besiegelt wird.100 Danach wird der Derwisch von seinem Meister weiter
erzogen und unterwiesen. 
„Er  lernt  Gebete,  zwischen  Erlaubtem und  Nicht-Erlaubtem zu  unterscheiden,  legt
schlechte Angewohnheiten ab usw. Um seine Triebseele zu läutern, muß er auch bet-
teln, die Räume des Konvents kehren oder Latrinen reinigen.“101 
Durch das Einhalten bestimmter Verhaltens- und Etiketteregeln (adab), wird die spirituelle
Entwicklung des Schülers gefördert und seine Eitelkeit und Ich-Bezogenheit bekämpft.102 Auf
seinem Weg zur Vereinigung mit Gott durchläuft der Mystiker unterschiedliche Stationen
99 Sharib dazu (1999: 33ff). Es gibt drei Formen von Initiation – die hier erwähnte ist die dritte Form, nach
Sharib, die bai˓at-i-takhim, bei der die Person annimmt, daß der spiritual guide und Lehrer in auf dem Weg
der Askese, der zur inneren Erleuchtung und selbst Reinigung führt, leitet. Im Qur'an ist diese bai'at so be-
schrieben:  „Those who make 'bai'at' with you, they make 'bai'at' with Allah“. Als erste Form der  bai˓a
nennt er das Bereuen von Sünden und die Erklärungen in Zukunft keine Sünden mehr zu begehen. Als
zweite Form nennt er die bai˓a  „[ ] to enter into the fold of the righteous in order to get their blessings.“
Er schreibt  auch,  dass der  Prophet Mohammad unter  einem Baum  bai˓a „genommen“ hat,  was unter
bai˓at ash-shajarat bekannt ist.  Der spirituelle guide, darf kein einfacher spiritueller murīd sein, sondern
muss von seinem Lehrer als khalīfa („spiritueller Nachfolger“) ernannt worden sein; sobald er das Khalifat
erhalten hat, darf er auch selber Schüler annehmen und einweihen. Der spirituelle guide sollte ein Wissen
über Qur'an und hฺadīthe ˓ haben und der Tradition des Propheten folgen. Ebenso sollte er ein ālim (scholar
in the religious sciences) sein, denn wie könnter er als nicht „gelernter Mann“ seinen spirituellen Schülern,
ein Wissen über Tun und Lassen geben?
Über den Schüler, der in den Orden eingeweiht wird, schreibt er, dass er vernünftig, mündig und ein auf-
rechter Sucher seien sollte. Er sollte den perfekten pīr (spiritual guide) suchen und hat er ihn einmal gefun-
den, sollte er sich ihm hingeben. „He should live in the company of his spiritual guide and teacher at least
for some time. His real pleasure should be the company of his spiritual guide. [...] He should have no desi-
re but the pleasure of his pir.“
100 Vgl. Frembgen (2000: 129f).
101 Frembgen (2000: 139).
102 Vgl. Frembgen (2000: 139).
45
(maqāmāt)103, die er durch eigenes Handeln erreicht und Zustände (ahฺwāl), die Gott gibt und
nicht zurückgewiesen werden können.104
Die folgende Übersicht,  die die einzelnen Stufen und Stationen zeigt,  stammt von Eva
Stiermayer nach der Vorlesung von Fr. Dr. Waigand vom Sommersemester 2004. Die Unter-
teilung in diese Stufen stammt von al-Hujwiri (gest. ca. 1071);105 Nach Waigand und Schim-
mel, stellen die Hauptschritte Reue, Armut und Vertrauen dar106 und diese führen dann zu Zu-
friedenheit, zu den verschiedenen Graden der Liebe oder zur Erkenntnis, je nach der geistigen
Neigung und Haltung der Wanderer.107 
Die  maqāmāt  stellen die Stufen der Wanderung dar. Jede Station hat ihre Verpflichtung
und alle Erfordernisse müssen erfüllt werden. Die Zustände ändern sich mit der maqām mit.108
Es ist anzumerken, dass in der Literatur unterschiedliche Unterteilungen zu finden sind und
diese in Anzahl und Bezeichnung der Stationen und Zuständen variieren.109
103 Dazu Sheikh Hakim abu Abdullah Moinuddin al Chishtiyya (1984: 51f)  maqām  (pl. maqāmāt) hat die
Grundbedeutung  von  „Station“  oder  „Rastplatz“,  aber  auch  viel  Nebenbedeutungen  wie  „Wohnort“,
„Haus“, „Aufenthalt“, „Würde“, „Amt“, „Zustand“, „Musiknote“, „Frage“. „Das Verweilen der Seele in ei-
nem dieser 'maqāmāt' besteht aus diesem allem, mitunter aus noch mehr.“ Er führt andere Bezeichnungen
und Anzahl von Stationen an, als dies zum Beispiel Annemarie Schimmel tut. Er geht davon aus, dass wir
uns vom Augenblick der Geburt an uns ständig darum bemühen, „die Seele zu entwickeln, und der Fort-
schritt bei dieser Bemühung kann unter Bezugnahme auf diese Stationen bezeichnet und gemessen werden.
Offenkundig erlangt nicht jeder alle diese Entwicklungsstufen. Es ist wichtig zu erkennen, daß es nicht der
Körper als solcher ist, der diese Reise macht, sondern vielmehr das 'rūh ̣’.“ Das Wort rūḥ wird mit „Seele“
übersetzt und bezeichnet auch den Atem Gottes, den Engel Gabriel, den Qur'an, die Offenbarung oder die
Prophetenschaft.  „Für die Sufis ist 'rūh ̣̓’, die Essenz des Lebens. [...] 'rūḥ’ hat eine abgesonderte Existenz
an sich, welche sich von Gott herleitet und ganz Gott angehört. [...] Vergessen wir nicht daß 'rūḥ’ , die Es-
senz der Seele, nicht dasselbe ist wie der Geist (nafas). Letzterer ist die göttliche Kraft, die die physischen
Vorgänge im Körper , einschließlich der mentalen Vorgänge, aktiviert. Das rūh ̣ wird mehr innerlich gefühlt,
es steht also höher als der Geist.“ Er führt ein Sinnbild an „Denken wir an all die Dinge, die die Essenz
des Feuers in sich tragen: die Sonne, das grüne Holz, die Asche usw. Sie alle haben dieselbe Essenz, jedoch
sehr verschiedene physische Formen. Sie befinden sich auf verschiedenen Entwicklungsstufen, sie haben
verschiedene 'maqāmāt'. Das Absolute der Essenz des Feuers ist ein Teil des 'nūr', des Lichtes von Gott.“
104 Vgl. Subhan (2002: 72) ebenso Waigand (2004): Hierbei ist anzumerken (Schimmel 1995: 156f), dass es
für die muslimischen Mystiker neben dem mystischen Pfad der „[ ] manchmal als Leiter beschrieben, als
eine zum Himmel führende Treppe, auf der der sālik langsam und geduldig den höheren Erfahrungsebenen
zugeht [ ] noch einen anderen Weg gibt, um höhere Erfahrungen zu erreichen. Das ist die 'jadhaba', 'An-
ziehung, Entrückung', durch die jemand in einem einzigen Moment in den Zustand der Ekstase und voll-
kommene Einigung entrückt werden kann.“ Sheikh Hakim abu Abdullah Moinuddin al Chishtiyya (1994:
50) über den Weg: „Die Reise vom verwirrten irdischen Menschen zu einem, der auf immer mit der göttli-
chen Realität vereinigt ist, ist lang, kompliziert und schwierig. Darum haben die Sufis verschiedene Stufen
auf diesem Weg herausgearbeitet und haben einzelne Wegweiser und Maßstäbe entwickelt, die man dazu
verwenden kann, festzustellen, wo man sich auf dem Weg befindet. Dieser Weg des Vorwärtsschreitens auf
der Reise zum Geliebten wird die Reihe der Stationen der Seele genannt.“
105 Vgl. Stiermayer (2005: 81f).
106 Vgl. Waigand (2004).
107 Vgl. Schimmel (1995: 151).
108 Vgl. Waigand (2004).
109 Vgl. Schimmel (1995: 150) dazu weiter: Die Theoretiker der Mystik „[ ] unterschieden sich in ihrer Klas-
sifizierung der Stationen und in ihrer Beschreibung gewisser Erfahrungen, die manchmal als Zustände,
manchmal aber auch als Stationen angegeben werden. Selbst die Folge der Stationen wird unterschiedlich
aufgezeichnet: sie kann wechseln entsprechend der Fähigkeit des Novizen, und Gott kann durch einen Gna-
denakt verändern oder dem Wanderer ohne äußeren Grund einen neuen Zustand schenken.“
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Stationen (maqāmāt) Zustände (ah ฺwāl)
tauba
● Reue, Umkehr
bajit + qabd
● Glück, Gottesnähe
● Bedrängtheit, Depression
wara˓
● Enthaltsamkeit
uns + haibat
● Vertrautheit mit Gott
zuhd
● Entsagung von Weltlichem
shauq
● Sehnsucht nach Vereinigung
faqr
● geistige und materielle Armut
qurb
● Nähe zu Gott
sฺabr
● Geduld
mahฺabba
● Gottesliebe
shukr
● Dankbarkeit
ma˓rifa
● Erkenntnis
khauf
● Furcht vor Gottes Zorn nachdem Gott erfahren wurde:
rajā˒
● Hoffnung auf Gottes Barmherzigkeit
fanā
● Auslöschen der eigenen Individualität
tawakkul
● Gottvertrauen
baqā
● Bleiben in Gott
rizā
● Zufriedenheit, Ruhen in Gottes Willen
Tabelle 1: Stationen und Zustände am mystischen Pfad nach Hujwiri (Stiermayer 2005: 81f)
2.2.2 Sufi-Orden
In diesem Kapitel wird auf die Sufi-Orden eingegangen. Besondere Berücksichtigung findet
hierbei ihre Organisationsform, ihre Entstehung, welche als die frühesten Orden gelten, die
Unterkunft eines Ordens (khānaqāh) und welche Funktionen die Bruderschaften hatten und
haben; weiters wird neben ihrer aktuellen Situation auch auf eine wichtige Unterscheidung
zwischen den Orden, nämlich ihre Eigenschaft von ba-shar˓ und bi-shar˓, eingegangen. 
Wie kann man sich nun einen Sufi-Orden vorstellen? Es handelt sich hierbei nicht um einen
Orden im christlichen Sinn mit Mönchen, sondern um eine rund um einen Meister gebildete
Gemeinschaft mit einer enorm integrativen Kraft. 
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2.2.2.1 Die Form der Organisation
Nach  De Jong  sind  die islamisch  mystischen  Bruderschaften (Derwisch-  oder  ṣūfī-Orden;
arab. t ̣arīqa, Pl. ṭurūq) hierarchisch organisierte initiatorische Verbände, die auf dem Konzept
beruhen, 
„ [ ] daß der Mensch zu einem Stadium direkter Erkenntnis Gottes oder einer Einheit
mit Gott kommen kann.“110
An der Spitze der Hierarchie steht ein mystischer Lehrer (shaikh, murshid, pīr).111
Die Form der Organisation 
„ [ ] kann variieren von einem mystischen Lehrer mit einer kleinen örtlichen Gruppe
von Anhängern, die nicht selten in einer Art Klostergemeinschaft ('khānaqāh', 'tekke',
'zāwiya, 'dargāh') und ohne formalisierte Funktionen zusammen wohnen, bis zu einer
supranationalen hierarchischen Struktur mit allen Merkmalen einer bürokratischen Or-
ganisation. Gleiche Namen von Bruderschaften [ ] geben keine Sicherheit hinsichtlich
der Identität ihrer theologischen Systeme, ihres Rituals und ihrer mystischen Methoden.
[ ] Die Grundelemente sind für fast alle Bruderschaften gleich112 und enthalten das
Rezitieren oder das Lesen von Gebetsformeln und Texten ('aurād', ''ah ̣zāb'), liturgische
Zusammenkünfte mit Gesang und Tanz ('h ̣aḍra'), allgemeine Lebensregeln – zugespitzt
auf die Ethik der sozialen Interaktion ('ādāb') - und manchmal Vorschriften in Bezug
auf periodische Fastenzeiten und Exerzitien ('khalwa').“113
Frembgen unterscheidet einerseits zwischen den ba-shar˓ Bruderschaften, also jenen Bruder-
schaften, die „mit dem religiösen Gesetz“ und der skripturalen Tradition des Islam konform
gehen114 und andererseits den bi-shar˓ Bruderschaften, jene „freien“ Bruderschaften115
„'ohne das Gesetz' , deren Mitglieder sich von den Zwängen und der Strenggläubigkeit
des normativen Gesetzesislam gelöst haben, [ ] Die Mehrheit der Mystiker gehört zur
Hauptströmung der großen, wohlorganisierten und orthodox geprägten Bruderschaf-
110 De Jong (2005: 696).
111 Vgl. De Jong (2005: 696) Dazu ebenso Subhan (2002: 161): „The center of every order at any given time is
a 'murshid' (a guide) 'Shaykh' or 'pīr' (an elder), who is considered to be a spiritual heir of the original
founder, and as such received his authority through his immidiate predecessor.“
112 Dazu ebenso Lings (1990:130f) „Bis auf den heutigen Tag sind die Unterschiede zwischen den verschiede-
nen Orden hautsächlich Unterschiede in der Wahl der Praktiken, die die Begründer der Orden jeweils aus
dem breiten Spektrum getroffen haben, wobei ihnen der Prophet selbst Beispiel und Empfehlung anbietet.“
113 De Jong (2005: 696f).
114 Vgl. Frembgen (2000: 51f).
115 Vgl. Frembgen (2000: 69).
48
ten,  die einen gemäßigten  Sufismus vertreten. Demgegenüber bilden die 'freien' Bru-
derschaften, [ ], eine Minderheit.“116 
Näheres  zur  Unterscheidung  zwischen  ba-shar˓ und bi-shar˓ Bruderschaften  in  Kapitel
2.2.2.7 Exkurs: ba-shar˓ und bi-shar˓ Bruderschaften.
„Die einzelnen Bruderschaften zeigen äußerst vielfältige Erscheinungsformen: Sie kön-
nen eine fromme oder militante, eine theologische oder mehr ekstatische Ausrichtung
haben; manche sind in der Unterschicht verwurzelt, andere eher mit der sozialen Ober-
schicht verbunden; einige Bruderschaften pflegen insbesondere Gelehrsamkeit, Kunst
und Poesie, andere wiederum sind eher volkstümlich geprägt.“117 
Von wesentlicher Bedeutung sieht Frembgen auch, dass manche Bruderschaften ihre Anhän-
gerInnen überwiegend aus der  Stadtbevölkerung kommen und sich andere Bruderschaften
hauptsächlich aus der Landbevölkerung entwickelte.118 
2.2.2.2 Die Entstehung der Bruderschaften
Zeitlich können Ansätze der Derwischbruderschaften bereits im 10./11. Jahrhundert gesehen
werden.119 Diese entwickelten sich allerdings erst zwischen dem 12. und 14. Jahrhundert zu
ausgeprägten Institutionen mit Schriften, denen sich ihre AnhängerInnen unterwerfen sollten.
Die „ t ̣arīqa – Stufe“, wie J.S. Trimingham diese formative Phase bezeichnend nennt, schloss
an die „goldene“ Frühzeit der islamischen Mystik an.
„In dieser Zeit wurden die Unterschiede zwischen den einzelnen  Sufi-Richtungen und
Bruderschaften zunehmend deutlicher; das gilt sowohl für die mystischen Lehren als
auch für die speziellen Riten und die Tracht. Ein Derwisch konnte von dieser Zeit an
mehreren Korporationen gleichzeitig angehören;“120
Im Zusammenhang mit der Entstehung der  t ̣ụrūq (Plural von t ̣arīqa), ist es auch interessant
sich das von Spencer Trimingham entwickelte drei Stufen-Modell anzusehen. Er sieht die Ent-
116 Frembgen (2000: 69).
117 Frembgen (2000: 51).
118 Vgl. Frembgen (2000: 51); dazu ebenso Schimmel (1995: 341): „Die meisten Sufi-Orden lassen sich mit
gewissen Schichten der Bevölkerung identifizieren.“
119 Vgl. dazu ebenso Ratke (2005: 68): Ein Autor erwähnt im 11. Jahrhundert zwölf Hauptschulen, die zu sei-
ner Zeit bestanden; wahrscheinlich handelte es sich hierbei eher um Theorie-Strömungen als um feste Orga-
nisationsformen. Eine Organisationsform, die Orden mit dem arabischen Wort  t ̣arīqa bezeichnet werden,
erhielten die mystischen Schulen vom 13. Jahrhundert an. Eine Vielzahl von Orden bildeten sich und beste-
hen teilweise bis heute. 
120 Frembgen (2000: 51f).
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wicklung der Sufi-Orden in drei Phasen. Zu berücksichtigen gilt hier allerdings auch sein ei-
gener Kommentar zu dem aufgestellten Model,  indem er sagt,  dass  es schwer ist, die Ge-
schichte der Orden in einer vernünftigen, stimmigen Art darzustellen, da es sich um 
„the  development  and  organization  of  a  movement  of  the  spirit  which  was  not
orderly.“121
handelt und der Eindruck einer Genauigkeit vermittelt  werden könnte,  die nicht existierte.
Wenn er die Entwicklung der Sufi-Orden in diesen drei Stufen abbildet, gilt zu beachten, dass
es sich hierbei nur um die generalisierte Darstellung von Trends handelt und dass in der drit-
ten und letzten Stufe alle gleichzeitig nebeneinander weiter existieren. Weiters kommentiert
er:
„I have earlier characterized the stages (as affecting the individual) as surrender to
God ('khānaqāh' stage), surrender to a rule (' ṭarīqa' stage), and surrender to a person
('t ̣ā˒ifa' stage), but this simply means a narrowing of the means of seeking the primary
aim of the Sufi.“122 
Er fasst die Trends stichwortartig folgendermaßen zusammen:
– First ('khānaqāh') Stage  : Das goldene Zeitalter der  Mystik. Der Meister und Schülerzir-
kel, die oft umherziehen, 
„having minimum regulations for living a common life, [ ].“123
führte im 10. Jahrhundert zur Formierung von undifferenzierten, unspezialisierten Unter-
künften und Konventen. Die Führung unter einem Meister  wird zu einem akzeptierten
Prinzip. Zu dieser Zeit ist es 
„Intellectually and emotionally an aristocratic movement.“124
Individuelle und gemeinschaftliche Methoden der Kontemplation und Übungen zur Her-
beiführung von Ekstase entstehen.
– Second ('  t  ̣ arīqa') Stage  :  Dreizehntes Jahrhundert, Seljuqen Herrschaft. Eine formative Pe-
riode zwischen dem 11. und 14. Jahrhundert. Lehrmeinungen, Regeln und Methoden wer-
den weitergegeben. Es bilden sich Schulen mit fortgeführten Lehren: die 'silsila-t ̣arīqas
stammen von einem Erleuchteten ab.
121 Trimingham (1998: 102).
122 Trimingham (1998: 102).
123 Triminham (1998: 103).
124 Triminham (1998: 103).
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„Bourgois movement. Conforming and making docile the mystical spirit within or-
ganized Sufism to the standards of tradition and legalism.“125
Neue Methoden zur Herbeiführung von Ekstase entstehen. 
– Third ('  t  ̣ ā ˒  ifa'  ) Stage  :  15. Jahrhundert, es ist die Zeit der Gründung des ottomanischen
Reiches. Gehorsam wird gemeinsam mit Lehrmeinungen und Regeln weitergegeben. Su-
fismus wird zu einer Massenbewegung. Neureformierte ṭarīqa Linien verzweigen sich in
zahlreiche Kooperationen und Orden, voll und ganz den Heiligenkult einverleibt.126
Bei der Annahme, welche Formierung, als der erste Sufi-Orden gesehen werden kann, gehen
die Meinungen auseinander, denn die Autoren verwenden unterschiedliche Kriterien für die
Bestimmung zur Festlegung, ab wann ein Orden bereits als Orden galt. Als Kriterien werden
zum Beispiel die Existenz von Schriften die Regeln beinhalten, die namentliche Erwähnung in
historischen  Quellen  als  ṭarīqa oder  aber,  ob  jene  Ansammlung  von  Leuten  bereits  eine
khānaqāh hatte oder spezielle Organisationsform vorwies. Im Folgenden werden ein paar Au-
toren mit ihren jeweiligen Meinungen gegenüber gestellt.
Sharib setzt die ersten Orden im Vergleich zu den meisten anderen Autoren ziemlich früh an.
Er erwähnt in diesem Zusammenhang, wie Subhan, die major pīrs („spirituelle Führer“):
– „The first 'pir' is Hasan (d. 669) the son of 'Ali (d. 661).
– The second 'pir' is Husayn (d. 680) son of 'Ali.
– The third 'pir' is Kumayl ibn Ziyad (d. 701).
– The fourth 'pir' is Hasan Basri (d. 728).127
Die jeweiligen Sufi-Orden führen ihre Inspiration auf einen dieser vier genannten pīrs zurück.
Andere Autoren  hingegen sehen  zum Beispiel  Hasan  Basri,  Kumayl  ibn Ziyad,  Abdullah
Makki und Abdullah Behri als die vier major pirs.128 
125 Triminham (1998: 103).
126 Vgl. Trimingham (1998: 102f).
127 Sharib (1999: 26); vgl. zu Hasan al-Basrī weiter Lings (1990: 135). Er wuchs in der apostolischen Zeit auf
(kann deshalb als Vermittler gesehen werden) und als Jugendlicher saß er oft 'Alī zu Füßen. Über ihn führen
viele Sufi-Orden ihre geistige Abstammung auf ihn und somit auf den Propheten zurück. Zur Zeit seines
Todes (728) hatten sich die Mystiker des Islam zu einer eigenen Gruppe zusammengeschlossen. Weiter
dazu Subhan (1999: 163): „Ḥasan of Basra holds, next to 'Ali, the most prominent place in the 'chains' of
the Religious Orders. It is said that 'Ali had seventy disciples and that, after his death, these appointed four
persons from themselves to be 'pīrs' or elders. Subhan erwähnt ebenso die vier wie Sharib, wobei er auch
anfügt, dass die Meinungen auseinander gehen was die  letzten beiden angeht, die von manchen durch
Uwaysu 'l Qaranī und Sarīu 's-Saqat ̣ī oder Abdullah Baḥrī.
128 Vgl. Sharib (1999: 26).
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Im Laufe der Zeit entwickelten sich 14 prime spiritual orders, aus denen wiederum 40 weite-
re Orden entsprangen. Als den ersten prime Sufi order nennt Sharib den von 'Abdul Wahid ibn
Zaid129 (gest. 794) gegründeten Orden, die Zaidiyya. Den Chishti Orden, der seinen Ursprung
auf Abu Ishaq Shami Chishti (gest. 940) zurückführt und in der Linie von Hasan Basri steht,
erwähnt er als fünften prime order.130
Subhan meint zu den Ursprüngen der Orden:
„The origin of these Religious Orders is said, by certain western scholars, to date from
the 12th century A.D. Such a statement may be accepted as correct in the sense that at
that period these Orders were fully organized, and that each was marked by distinguis-
hing features in its teaching and practise. Otherwise the  Ṣūfī-fraternities ought to be
traced back to a much earlier date.“131
Zunächst waren es junge wandernde Sufis, die sich in die Hände eines älteren Mannes zur
guidance gaben.132 
Nach Lings lag es 
„ [ ] in der Natur der Dinge, daß sich nach dem Tode des Propheten um die ehrwür-
digsten seiner Gefährten spontan Gruppen bildeten, und es kann kaum Zweifel darüber
bestehen, daß 'Alī bereits vor seiner Zeit als Kalif der bedeutendste dieser geistigen
Mittelpunkte  war.  Es  gibt  jedoch  keinen  Beweis  für  etwas  Ähnliches  wie  einen
Orden.“133 
Die Bruderschaften begannen sich, so Subhan weiter, aus den sich zunächst um einen verehr-
ten  shaikh  gebildeten Kreis,  zu entwickeln und kann zum Beispiel  im Fall  von al-Junayd
(gest. 910) und Sarī-as's-Saqat ̣ī (gest. 876) gefunden werden. Nur im Winter und um sich aus-
zuruhen blieben sie für eine gewisse Zeit an einem Ort. Ein solches monastery kann zum Bei-
spiel in Damaskus bis in das Jahr 767 zurückverfolgt werden und in Khurasan bis in die Jahre
815/816. Diese wandering companies wurden im Laufe der Zeit at ̣-t ̣arīqa, „der Weg“ oder
129 Nach Subhan (2002: 164) war 'Abdu'l- Wāḥid bin Zayd ein Schüler von Ḥasan al Basri.
130 Vgl. Sharib (1999: 26f).
131 Subhan (2002: 160).
132 Vgl. Subhan (2002: 160f).
133 Lings (1990: 134).
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khānwāda,  „Familie“  genannt;134 jedoch  aufgrund  des  Einflusses  westlicher  Schriftsteller,
wird nun im Allgemeinen von Religious Orders gesprochen. 
     Die in den Orden vermittelten Lehren gehen mehr oder weniger über ununterbrochene
Ketten (sg. silsila, pl. salāsil) vom Gründer auf seine Nachfolger über. Das Zentrum jeden Or-
dens stellt der shaikh dar, der als spiritueller Erbe des Gründers gilt und die Autorität von sei-
nem direkten Vorgänger bekommen hat. Die Gewährsketten gehen bis auf Muhammad zu-
rück135, welcher von den Sufis nicht nur als Gründer des Islams, sondern auch auch als foun-
tain head des Sufismus gesehen wird. In den meisten „Nachfolgeketten“ kommt Ali nach Mu-
hammad an zweiter Stelle. In manchen wenigen ist es Abū Bakr. Nach Alī hält  Ḥaṣan von
Basra den bedeutendsten Platz in den „Ketten“ der religiösen Orden.136
     Schimmel sieht die Anfänge der mystischen Bruderschaften, die Novizen aus allen Bevöl-
kerungsschichten aufnahmen, zu Beginn des 12. Jahrhundert, als die Predigten der Sufis wei-
tere Kreise anzogen und nachdem im 11. Jahrhundert die Grundregeln der mystischen Erzie-
hung ausgearbeitet wurden.137 
„Es ist schwierig zu erklären, wie der Kristallisationsprozeß im einzelnen vor sich ge-
gangen ist: er muß die Antwort auf ein inneres Bedürfnis der Gemeinschaft gewesen
sein, das durch den Scholastizismus der orthodoxen Theologen nicht befriedigt werden
konnte; die Menschen verlangten nach einer innigeren, persönlicheren Beziehung zu
Gott und Seinem Propheten.“138 
Abu Sa'id ibn Abi'l-Khair, 967 in Mayhana (Mihna) in Khorassan geboren, war der erste Sufi,
der eine  „Art von vorläufiger Mönchsregel für seine Schüler aufstellte“. Er hatte zunächst
großen Eifer für Askese und seine Selbsterniedrigung im Dienste der Mitbrüder war grenzen-
los. Als er jedoch im Alter von 40 Jahren seine Erleuchtung erfuhr, gab er seine gesamten as-
ketischen Übungen von früher auf, und verwendete das ihm geschenkte Geld für den Unter-
halt seiner Mitbrüder und Freunde. Er sammelte seine Jünger und gründete einen Konvent,
auch wenn, so Schimmel, dies noch kein eigentlicher Orden war. Für seine Jünger formulierte
134 Dazu ebenso Schimmel (1995: 324ff ) „Die Sufis, vor allem diejenigen, die dem gleichen geistigen Führer
folgten, fühlten, daß sie einander seit Urewigkeiten gekannt hatten; sie formten eine geistige Familie.“
Wenn man Annemarie Schimmels Mystische Dimensionen des Islam. Geschichte des Sufismus liest, könnte
man annehmen, dass es die brüderliche Liebe war, die den frühen Asketen – so wird es angenommen - noch
nicht eigen war, sondern nur die Absicht des individuellen Heil hatten, zur Gruppenbildung führte.
135 Vgl. dazu ebenso Lings (1990:46): Jeder Sufi-Orden (t ฺarīqa) stammt vom Propheten ab, der immer in der
Mitte gegenwärtig ist und in dessen Macht es steht, „[ ] denen, die außerhalb liegen, ein „Rettungstau“
zuzuwerfen, eine „Kette“ (silsilah), deren Glieder eine geistige Abstammung zu ihm nachzeichnen.“ 
136 Vgl. Subhan (2002: 160ff).
137 Vgl. Schimmel (1995: 327).
138 Schimmel (1995: 327f).
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er zehn Regeln, die von späteren Ordensgründern übernommen wurden, da sie die Ideale der
muslimischen Gemeinschaft gut ausdrückten.139 
2.2.2.3 Die frühesten Orden
Im folgenden Absatz werden jene Bruderschaften angeführt, die Schimmel in ihren „Mysti-
schen Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus“ zu den frühesten Orden zählt.
Als ersten führt sie die von Abdul Qahir Abu Najib as-Suhrawardi (gest. 1168 und ein Schüler
von Ahmad Ghazzali) gegründete Suhrawardiyya an. Zur gleichen Zeit zog ein hanbalitischer
Prediger in Bagdad Abdul Qadir Gilani (1088-1166), vom kaspischen Meer, der Gründer des
Qādri Ordens umher, der große Mengen von Gläubigen anzog. Sein Ruhm erreichte bald un-
glaubliche Ausmaße und 
„alte Sindhi-Lieder beschreiben, wie sein geistiges Reich sich von Istanbul bis Delhi
erstreckt, wo Stadt um Stadt, Dorf um Dorf von ihm gesegnet wird.“140
Ein weiterer Orden, der zur Zeit Abdul Qadir Gilanis entstand ist der Rifā˓ī Orden. Gegrün-
det von Ahmad ar-Rifā˓ī, erscheint er bedeutend exzentrischer als die Qādiriyya. Aufgrund
ihres lauten dhikr werden die Rifā˓ī Derwisch auch als „Heulende Derwische“ bezeichnet. 
Ein Jahrhundert später, zur Zeit als die muslimische Kultur des Irak von den Mongolen ausge-
löscht wurde, wurde Ägypten zu einem neuen Zentrum mystischer Orden. So gründete Ah-
mad al-Badawi aus Tanta (gest. 1278) die Baddawiyya – ein ländlicher Orden, der viele voris-
lamische Sitten und Gebräuche aufgenommen hat.
„Symbole alter Fruchtbarkeitskulte sind dem Orden einverleibt worden. Deswegen hat
die Badawiyya auch niemals die Grenzen Ägyptens überschritten.“141
Zu gleichen Zeit wie der Baddawiyya – Orden bildete sich auch die Shadhiliyya. Dieser eher
nüchterne Orden hat sich weit ausgedehnt und zunächst große Mengen von AnhängerInnen im
Westen der islamischen Welt, neuerdings auch EuropäerInnen angezogen. 
„Abu'l-Hasan zog von Spanien über Tunis nach Alexandrien, wo er sich niederließ
und wo er auch 1258 starb [ ]. Er war offensichtlich zwar kein Intellektueller, hatte
aber eine ganz ungewöhnliche Einsicht in die menschliche Seele und besaß eine tiefe
mystische Glut, die er den Mitgliedern seiner Bruderschaft weitergab. Anders als an-
dere mystische Führer (aber wieder ähnlich der Naqshbandiyya) legte Shadhili keinen
besonderen Wert auf monastisches oder einsames Leben und ermutigte seine Jünger
139 Vgl. Schimmel (1995: 343ff).
140 Schimmel (1995: 352).
141 Schimmel (1995: 353).
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auch nicht zu besonderen Formen lauten dhikrs. Jedes Mitglied des Ordens sollte den
Geist des Ordens in seinem Leben und in seiner Umgebung inmitten seiner Pflichten
verwirklichen.“ 142
In diesem Zusammenhang ist ebenso der Kubrawiyya Orden zu nennen, da er ungefähr zur
selben Zeit, wie der eben genannte Orden, entstand, nämlich ein halbes Jahrhundert vor der
Entstehung des Shadhiliyya Ordens. Der Gründer ist Abu'l-Jannab Ahmad, mit dem Beinamen
at ̣-t ̣āmmat al-kubrā („die größte Heimsuchung“) wurde 1145 in Khiwa in Zentralasien gebo-
ren. Er geht, wie andere Theoretiker des Sufismus davon aus, dass der Mensch ein Mikrokos-
mos ist, der alles im Makrokosmos Bestehende, in sich enthält. Ebenso kann sich der Mensch
mit den Eigenschaften Gottes qualifizieren.143
„ [ ] mit Ausnahmen des Ranges von „Allāh ar-Raḥmān ar-Rahīm. Doch erscheinen
ihm Gottes Eigenschaften an bestimmten Stellen im Himmel lokalisiert,  so  daß der
Mystiker, der diese Stellen während seines geistigen Aufstiegs erreicht, sie sich dort
einverleiben kann. Diese Dinge betrachtet er als völlig real: denn das „Herz“ ist ein
feinstofflicher Körper, der durch die Himmel aufsteigen kann.“144
2.2.2.4 Khānaqāh
Nun zu den klosterartigen Konventen für Derwische, die meist mit dem persischen Begriff
khānaqāh bezeichnet werden und seit dem 9.-12. Jahrhundert in der gesamten islamischen
Welt,  vorallem bei  orthodoxen Bruderschaften entstanden.  Nach Frembgen haben  sie  sich
möglicherweise  aus  den  in  Khorassan  und Mittelasien  buddhistischen  und  manichäischen
Klostergebäuden entwickelt.145
„Vom Grundriß her folgen die Derwischkonvente mit ihren um einen Innenhof grup-
pierten zellenartigen Räumen dem Aufbau eines buddhistischen Klosters: Vorbild wa-
ren ferner die im 10. Jahrhundert in derselben Region von der asketischen Karrami-
Sekte gegründeten Einsiedeleien und Konvente.“146 
Die Größe der Konvente konnte so klein sein wie eine einfache Klause, aber auch aus großen
Baukomplexen bestehen, die sich dann auf dem Subkontinent zur  dargāh-Institution (Heili-
genschrein  mit  Moschee,  Konvent,  Armenküche,  Hospital  usw.)  weiterentwickelte.  Das
khānaqāh kann ebenso ein normales Wohnhaus sein, in dem der shaikh auch selbst lebt. Oft
142 Schimmel (1995: 353f).
143 Vgl. Schimmel (1995: 347ff).
144 Schimmel (1995: 361).
145 Vgl. Frembgen (2000: 56ff).
146 Frembgen (2000: 58).
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liegt es in unmittelbarer Nähe eines Heiligengrabes oder ist direkt darüber errichtet.147 Nach
Frembgen genügt den indo-pakistanischen Chishti-Derwischen in der Regel  „ein schlichter
großer Raum, in dem sie beten, mystische Übungen durchführen und schlafen.“ In der Türkei
wird der Konvent mit  tekke, im Maghreb mit  zāwiya, was Winkel bedeutet oder  ribāt ฺ, also
eine „burgartige Festung“ an den Küsten Nordafrikas und Südspaniens, bezeichnet.148
Die khānaqāhs werden von einem Sufi-Meister shaikh, pīr geleitet. Das Gemeinschaftsleben
in derselbigen ist oft streng nach den Regeln der jeweiligen Bruderschaft reglementiert und 
„[ ] mit vorgeschriebenen Gebeten, Koranrezitationen, Andachtsübungen und tägli-
chen Pflichten ausgefüllt. Es konzentriert sich um den 'sheikh' oder 'pir', der Novizen
aufnimmt  und  prüft,  Sitzungen  und  Gastmäler  veranstaltet,  die  Finanzen  verwaltet,
eine Bibliothek unterhält usw.“149 
Gramlich bezeichnet die aktuelle Situation, also um 1976, was das Lehren und Erziehen an-
geht längst in eine dritte Phase eingegangen, die er mit „ritualisiertem Sufitum“ bezeichnet.
Da sich die Meister heute kaum mehr, mit der geistlichen Führung der Novizen, seine nach
der traditionellen Auffassung wichtigste Aufgabe, beschäftigt. Seine jetzigen Hauptaufgaben
sind  die  Leitung  und  Überwachung  der  Riten.150 Meinen  Beobachtungen  zur  Folge  kann
Gramlichs Annahme, nämlich, dass der pīr seiner Aufgabe der geistigen Erziehung seiner No-
vizen heute nicht mehr nachkommt, nicht bestätigt werden.
Der Konvent dient den wandernden Derwischen heute als Herberge, in der sie Meinungen
und Erfahrungen austauschen und verköstigt werden. In Indo-Pakistan stehen die Freiküchen
der khānaqāh seit jeher auch den Hindus offen. Ständig leben im khānaqāh nur die „Vollder-
wische“, welche den „inneren Kreis“ der Bruderschaften bilden. Den äußeren Kreis bilden die
zahlreichen LaienanhängerInnen die den Konvent in der Regel nur zu bestimmten Anlässen
besuchen. 
147 Vgl. Schimmel (1995: 328) dazu weiter: Oft wird der Ausdruck dargāh, übersetzt mit „Tür“, „Pforte“, ver-
wendet um eine khānaqāh zu bezeichnen. In meiner Forschung ging ich den „dargāhs“ nach, die einen Hei-
ligenschrein bezeichnen; während meines Aufenthalts in Ajmer durfte ich jedoch auch in einer khānaqāh,
nämlich der des Gudri Shahi Ordens, unterkommen. Nach Schimmel stehen solche Bauten manchmal allein
„ [ ] häufiger aber mit einer Moschee, einer großen Küche für Schüler und Gäste und manchmal mit einer
Schule verbunden. Das Grab des Gründers war meist im gleichen Komplex gelegen, wenn nicht später um-
gekehrt ein Komplex um den heiligen Platz errichtet wurde, wo der Meister des Ordens oder des Ordens-
zweiges begraben war.“
148 Vgl. Frembgen (2000: 56ff).
149 Frembgen (2000: 56).
150 Vgl. Gramlich (1976: 188) (zit. nach: Frembgen (2000: 56).
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2.2.2.5 Funktionen der Bruderschaften
Neuere Studien haben gezeigt, dass die Bruderschaften neben ihren rein religiösen Funktionen
auch soziale und politische Bedeutungen in Vergangenheit und Gegenwart haben.151 Die Sufi-
Orden dienten als Vehikel der Verbreitung von Sufi- Lehren und Inhalten und befriedigten die
Bedürfnisse und Sehnsüchte. Ihre Institution
„[ ] „such as 'khanaqah' (convent), 'tekke'  (monastery or hospice)  and 'zawiya'  (a
small  Sufi centre;  a  corner),  formed  as  channels  of  power  from the  supernatural
world.“152 
Die Sufi-Orden kombinierten in sich den Kult der Heiligen mit einer Loyalität zur  sharī˓a.
Jeder Orden hat sein eigenes tomb centre153, das als Quelle von Übereinstimmung und grund-
legender Einheit dient und nicht nur brüderschaftliche, sondern auch Funktionen, die andere
Volksgruppen betreffen, hat. 
Weiters meint Sharib zu den Funktionen, dass die Loyalität zum Orden, die Schüler mit einer
gewissen Art von Identität und 'spirit of mutual help' ausstattet. Die Bräuche und Gewohnhei-
ten, die Rituale und Praktiken, Gebete und geheimen Techniken, die von den Orden eingeführt
wurden, brachten inneren Frieden und dienten als Balsam für Geist und Gefühle. Sie dienten
in der  Behandlung von psychischen Erkrankungen und körperlichen Leiden. Sie schenken
dem Individuum eine „neue Geburt“. Ebenso förderten sie emotionale und persönliche Inte-
grität und führten so zu sozialer Stabilität.
Sufi-Orden hatten auch herzliche und enge Verbindungen mit den unterschiedlichen sozia-
len Klassen, Tribalen Gruppen, Klans, beruflichen Gruppen oder selbst mit Guilden.154 
Nach Schimmel waren die Orden, aufgrund ihrer Anpassungsfähigkeit auch ein ideales
Vehikel für die Ausbreitung der islamischen Lehren. 
„Es ist eine feststehende Tatsache, daß große Teile Indiens, Indonesiens und Schwarz-
Afrikas durch die unermüdliche Aktivität von Sufi-Predigern155 islamisiert wurden, die
in ihrem Leben die einfachsten Verpflichtungen des Islam verkörperten – schlichte Got-
151 Vgl. De Jong (2005: 696f).
152 Sharib (1999: 7f).
153 Vgl. De Jong (2005: 705): Die Bruderschaften spielen bei der Verwaltung der Heiligengräber als auch den
maulids eine wichtige Rolle. „Dies kann sich aus der Tatsache ergeben, daß der Heilige selber – wie es oft
der Fall ist – eine Bruderschaft gegründet oder einer solchen angehört hat, oder es resultiert daraus, daß
das Grab von jemandem verwaltet wird, der einer bestimmten Bruderschaft angehört.“ 
154 Vgl. Sharib (1999: 13); ebenso Schimmel (1995: 340): „ [ ] und die Beziehungen zwischen den eigentli-
chen Derwischorden und den Handwerkergilden wie auch den 'futuwwa'-Gruppen sind manigfaltig.“
155 Dazu weiter Eaton (1984, 1993) (zit. nach: Gaborieau 2004: ⅤⅠⅠ) „It has been fashionable since the end of
the nineteenth century, by relying on late hagiography and local legends, to credit the saints with an active
role in proselytizing and in conversion to Islam, the locus classicus of this theory being the famous book by
Arnold on „The Preaching of Islam (1896). Recent historical research has shown that Sufis were not
'missionaries' as Arnold thought, and that they did practically no 'preaching'.
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tesliebe und Gottvertrauen, Liebe zum Propheten und zu ihren Mitmenschen – ohne
sich in theologische und juristische Haarspaltereien einzulassen. Diese Prediger ver-
wendeten auch die Lokalsprachen statt des Arabischen der Gelehrten und sind daher
weitgehend für die Entwicklung von Sprachen wie Türkisch, Urdu, Sindhi, Panjabi usw.
 zu Literatursprachen verantwortlich. [ ] dank ihnen ist der Gründer des Islam, [ ],
nicht als historische Person, sondern als überhistorische Kraft von Indonesien bis Ost-
und West-Afrika tief verehrt, wie ungezählte Volkslieder beweisen.“156
Ebenso erwähnt Schimmel, dass die Orden dazu beitrugen, dass der Sufismus eine Massenbe-
wegung wurde, in der die hohen Ideale der klassischen Sufis ziemlich verdünnt wurden. Doch
die breite Masse bekam so eine Möglichkeit, ihre religiösen Gefühle auszudrücken,157
„ [ ] indem sie Heilige verehren und an Festlichkeiten mit Musik und oftmals mit wir-
belnden Tanz teilnehmen konnten.“158 
2.2.2.6 Zur aktuellen Situation der Orden
In der Literatur werden auch Aussagen über die Bedeutung von Sufi-Orden in rezenterer Zeit
gemacht. So erwähnt zum Beispiel Radtke eine Aktivierung der Ordenstätigkeit im 18. und
19. Jahrhundert. In der englischsprachigen Literatur ist sogar die Rede von Neusufik. 
T ̣arīqa muḥammadīya –  „Muhammad-Weg“ nennen die modernen  sūfīya ihre mystische
Lehre und Praxis. Gleich wie für die ältesten sūfīya war Muhammads Leben (sīra) und Tun
(sunna) das Vorbild.159 De Jong schreibt hingegen, dass die mystischen Bruderschaften in der
islamischen Welt in den letzten Jahrzehnten mehr und mehr verschwinden. 
„Eine Anzahl mystischer Bruderschaften hat sogar ganz aufgehört zu existieren, und
obwohl auch neue Bruderschaften aufgetreten sind, ist seit der Periode zwischen den
zwei Weltkriegen von einem Verfall der organisierten islamischen Mystik die Rede.“160 
Gründe für diesen Verfall sieht De Jong in erster Linie in dem Säkularisierungsprozess. Ein
Ergebnis und zusammenhängend mit dem zum Teil unter dem Einfluss des Westens vollzoge-
nen Prozessen sozialer und wirtschaftlicher Entwicklung. Daneben misst er auch der Kritik
und den Aktivitäten der nicht- oder antimystischen Strömungen innerhalb des Islams, Bedeu-
tung für den Verfall der organisierten Mystik bei. Die islamische Mystik ist seit dem Ende des
vorigen Jahrhunderts vor allem von reformistisch - entweder traditionalistisch oder modernis-
156 Schimmel (1995: 341).
157 Schimmel (1995: 338ff).
158 Schimmel (1995: 340).
159 Vgl. Ratke (2005: 69).
160 De Jong (2005: 706).
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tisch - gesinnten Personen, angegriffen worden.161 Neben diesen Strömungen haben sich auch
einige laizistische Strömungen gegen die islamische Mystik gewendet, da sie einen kausalen
Zusammenhang zwischen Unterentwicklung und mystischen Konzepten des Islams, vorallem
was Magie und Heiligenverehrung angeht, sahen. Die Bruderschaft werden daher als Hinder-
nisse auf dem Wege einer sozial-wirtschaftlichen Entwicklung angesehen, da sich diese Kon-
zepte am deutlichsten in ihnen manifestieren würden. 
„[ ] diese und ähnliche Gedanken haben in manchen Ländern (z.B.: Albanien, ehema-
liges Jugoslawien, Tunesien, Türkei) im Zusammenhang mit den in den jeweiligen Län-
dern vorherrschenden politischen Ideologien zu einem allgemeinen, obwohl nicht im-
mer und überall gleich eingehaltenen, gesetzlichen Verbot geführt. In einigen islami-
schen Ländern, so u.a. in Syrien und Südjemen, ist auf indirekte und vielleicht nicht
einmal beabsichtigte Weise der Existenz bzw. der bedeutenden sozialen Rolle der Bru-
derschaften ein Ende gemacht worden. [ ] Nichtsdestoweniger gibt es nur wenige Re-
gionen sowohl in der islamischen Welt als auch in den nicht islamischen Ländern mit
einer muslimischen Minderheit, in denen keine Anhänger mystischer Konzepte des Is-
lams im Kontext einer mystischen Bruderschaft tätig wären. Auch in den Ländern, in
denen das Abhalten mystischer liturgischer Zusammenkünfte ausdrücklich verboten ist
161 Vgl. De Jong (2005: 706); dazu auch Sharib (1999: 16f): Die Sufi-Orden erlitten einen Rückschlag, nicht
nur durch die Wahhabi Ideologie, sondern auch von Modernisten. Reformistische Tendenzen, der Prozess
der Sekularisierung, der Nachdruck auf eine Islamic reform, fundamentalistische Reformer, the secularised
new men und Veränderungen im sozialen und religiösen Klima bewirkten einen Niedergang und Auflösung
von den Sufi-Orden, wenn nicht sogar die Auslöschung des Sufismus. In der modernen pluralistischen Ge-
sellschaft haben  voluntary associations einige soziale, kulturelle, erzieherische und religöse Funktionen
übernommen und so die frühere Autorität von Sufi-Orden untergraben. Ein anderer Grund für das Zurück-
gehen der Sufi-Orden war die Institutionalisierung der Orden, da das Prinzip der erblichen Nachfolge sie
zusätzlich schwächte: „As a matter of fact, holiness does not admit of heredity.'
Ebenso Frembgen dazu (2000: 192ff): „Neue reformistische und puritanische Strömungen sowie moderne
Entwicklungen insgesamt diskreditieren, verändern und verdrängen den traditionalistischen volkstümlichen
Islam. Seit der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts sind rasante Prozesse des Wandels zu beobachten. In
manchen Regionen des islamischen Orients ist das Derwischwesen bereits zu einem nur mehr historischen
Phänomen geworden, in anderen Gebieten zumindest stark zurückgegangen. Insbesondere die Heiligenver-
ehrung ist – beispielsweise in Marokko – gegenwärtig in einem erstaunlich schnell verlaufenden Wandel
begriffen, und selbst in Pakistan, Indien und Nepal werden Heiligenfeste in wachsendem Maße säkulari-
siert, staatlicher Kontrolle unterstellt und teilweise sogar aufgegeben.“ 
So verändern sich auch die Bedeutung und Rolle der Bruderschaften gravierend. Auch sie werden von der
modernen Säkularisierung beeinflusst. In der Türkei wurden 1925 sämtliche Derwischkonvente per Gesetz
offiziell aufgehoben. Da in manchen Regionen – wie etwa in Tunesien – die letzte Generation „echter Der-
wische“ zu sterben scheint, kommt die Frage auf, inwieweit Sufismus und Derwischtum tatsächlich im Nie-
dergang begriffen sind. Auch wenn die Gegenwart keine Blütezeit der islamischen Mystik darstellt, so er-
wähnt Frembgen dennoch, einen erneuten Zulauf der orthodoxen, gesetzestreuen Bruderschaften. In diesem
Zusammenhang nennt er die Naqshbandiyya in der Türkei und die ägyptischen Hamidiyya-Shaziliyya so-
wie im Iran, dem nördlichen Kaukasus, in Mittelasien, Marokko und in Schwarzafrika. In England, Norwe-
gen, den USA, Kanada und anderen westlichen Ländern ziehen die Qadiriyya und Chishtiyya Muslime an.
Ebenso die sudanesische hat im 20. Jahrhundert in Ägypten und neuerdings in Deutschland und Österreich
weitere Verbreitung gefunden. Weit verbreitet hat sich daneben auch in Westeuropa und Nordamerika die
immer populärer werdende Naqshbandi-Haqqani-Bruderschaft. „In der Gegenwart wachsen regionale und
transnationale Sufi-Netzwerke, in denen die Mystiker per Handy und Homepage auf ihre spirituellen Bot-
schaften und ökonomische Unternehmungen aufmerksam machen.“
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und wo mystische Bruderschaften als Organisationsform nicht auftreten dürfen,  lebt
der mystische Islam in der Form solcher Bruderschaften weiter, und es werden mehr
oder weniger geheime Zusammenkünfte abgehalten.“162 
In manchen Ländern Zentralasiens zum Beispiel, in denen sich die Bruderschaften auch unter
der kommunistischen Herrschaft weiterhielten, gibt es heute im Zusammenhang mit den Re-
Islamisierungsbewegungen ein Wiederaufleben des mystischen Islams.163
Abschließend sei angemerkt, dass generelle Aussagen über den Aufschwung oder das Abklin-
gen von Bruderschaften und „mystischen Aktivitäten“ nur schwer getroffen werden können,
da vieles unbemerkt und im Verborgenen passiert. Die Existenz von Bruderschaften ist heute
ein weltweites Phänomen; so sind Aussagen, die auf lokalen oder translokalen Studien beru-
hen, sicherlich leichter zu machen.
Nicht unerwähnt, sollten an dieser Stelle auch die Entstehung und Verbreitung „neuerer“
und im  „Westen“  auftauchenden  (Organisations-)Formen  von  Bruderschaften,  bleiben,  als
auch jene Ausformung des Sufismus, die das Computerzeitalter mit sich bringt, nämlich der
„Cybersufismus164“, bei dem es im World Wide Web zum Austausch kommt.
2.2.2.7 Exkurs: ba-shar˓ und bi-shar˓ Bruderschaften
Seit der Frühzeit des Islam verurteilten konservative orthodoxe Geistliche die  Mystiker als
Teufel oder falsche Propheten und warfen ihnen vor die religiösen Gesetze und Regeln zu
missachten. Ihr Denken wurde als Aberglaube abgewertet und den  Sufi-Heiligen wurde oft
ihre Fähigkeit Wunder wirken zu können, aberkannt.
Besonders unter Kritik kamen freie und ungebunden lebende Sufis, die keiner organisier-
ten Bruderschaft angehörten. Diese umherziehenden Mystiker und Asketen werden im euro-
päischen Sprachgebrauch gewöhnlich als „Derwische“ bezeichnet, im Orient sind sie unter
verschiedenen Bezeichnungen wie Qalander, Malang, Fakir, Majzub und Malamati bekannt
und Randfiguren der Gesellschaft. Derwische stehen in der Tradition des Sufismus. Das Der-
wischwesen wird von manchen Gelehrten, in Abgrenzung zur literarisch geprägten Mystik, als
„vulgärer Sufismus“ betrachtet. Das weite Spektrum des Sufismus dient als Bezugsrahmen für
Teils sehr gegensätzliche Erscheinungsformen und Typen religiöser Autorität und erfordert,
laut Frembgen, eine begriffliche Differenzierung. Er charakterisiert Sufi und Derwisch in ei-
ner sehr verallgemeinerten Dichotomie folgendermaßen: 
162 De Jong, (2005: 707).
163 Vgl. De Jong (2005: 707).
164 In Anlehnung an den von ao. Univ. Prof. Dr. Kremser verwendeten Begriff „CyberKultur“ (1998: 143).
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Beide verfolgen den mystischen Weg zu Gott: der Sufi mehr durch philosophisch-theoreti-
sche Betrachtungen. Der Derwisch hingegen lebt und praktiziert den Pfad auch äußerlich, bei-
spielsweise durch Befolgung des Gebots der freiwilligen Armut, indem er bettelt. Ein weiteres
Unterscheidungsmerkmal findet sich im Bereich der Bildung. Der Sufi kennt den Koran, die
Überlieferung des Propheten und die Rechtsquellen. Er achtet darauf die allgemeinen-islami-
schen Riten und das religiöse Gesetz, die sharī˓a, zu befolgen. 
„Sufi s sind in der Regel gebildet und gehören zum islamischen Gelehrtentum. [ ] Fer-
ner haben  Sufis ihre Gedanken und Erfahrungen häufig in mystischer Poesie ausge-
drückt. Ihre Meister verfassten teils umfangreiche Traktate und Abhandlungen, die als
Wegleitung für die Schüler dienten.“165 
„Derwische“ oder „Fakire“, wie sie in Südasien genannt werden, verfügen gewöhnlich über
eine geringere Bildung und repräsentieren einen einfacheren Typ des Mystikers. Heute finden
sich unter den wandernden Derwischen eine große Anzahl an Analphabeten, die damit auch
dem Beispiel des Propheten folgen. Zur Tradierung religiöser Inhalte wurden eher mündliche
Methoden, wie Gesang und Erzählung verwendet. Ein weiteres Merkmal der Wanderderwi-
sche, ist die Ausübung von magischen Praktiken. 
Auch kann ein Mystiker die Charakteristika eines Sufis und eines Derwischs in sich verei-
nen. Zu berücksichtigen gilt aber, dass sich die heterodoxen Vorstellungen und Praktiken eini-
ger Derwischbruderschaften,  teilweise weit von dem entfernt haben, was gewöhnlich unter
Sufismus verstanden wird. 
Sie sind im Unterschied zum „orthodoxen“  Sufismus (t ฺarīqat-i shari˓-ati) stark von Armut
geprägt. Auf diesen Aspekt weisen bereits die Bezeichnungen darwīsh und faqīr („arm“, „be-
dürftig“) hin, für diese166 
„ [ ] homines religiosi, die in materieller Armut leben und Gott bedürfen.“167 
2.3 Dargāh und Sufi-Heiliger
„Die Heiligen und ihre Grabstätten sind mehr oder weniger eng mit dem Sufismus ver-
bunden, denn häufig handelt es sich bei berühmten Heiligen um Mystiker, die zu Lebzei-
ten Bruderschaften gründeten. Vielfach werden aber auch einfache Derwische168 nach
165 Frembgen (2000: 18).
166 Vgl. Frembgen (2000: 16ff).
167 Frembgen (2000: 20).
168 Frembgen (2000: 23) nennt diese „kleine“ Heilige und zählt zu dieser Art von Heiligen auch die oft nur lo-
kal in einem begrenzten Stadtviertel oder Dorf verehren Glaubenskämpfer, Märtyrer und Fromme. 
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ihrem Tod als Heilige verehrt, denen der Volksglaube eher magische und in geringerem
Maße charismatische Qualitäten zuschreibt.“169 
Im folgenden Kapitel wird zunächst einer Begriffsklärung zur Bezeichnung von Grabstätten
der Heiligen bzw. Sufis, nachgegangen; danach folgt eine Auseinandersetzung mit denjenigen,
die dort begraben wurden, nämlich den Heiligen im Islam.
Überall in der islamischen Welt sind kleine Heiligtümer, die zeigen, wo Heilige begraben
sind, zu finden.170 
„Er ist Ort der Begegnung des Menschen mit der Wirklichkeit des Numinosen. [ ] 'An
den  Sufi-Schreinen ist der Schatten Allahs allgegenwärtig,  alles durchdringend; dort
führen alle Wege zum Ewigen [ ]. '“171
laut eines Ausspruchs von Abida Parveen, einer pakistanischen Sängerin mystischer Musik. 
Die Grabstätte oder der Schrein eines Heiligen, wird oft mit  dargāh172 bezeichnet.  Das
Wort stammt aus dem Persischen und bedeutet nach Currim und Michell, sowie Subhan, „kö-
niglicher Hof“.173 Ebenso werden die Bezeichnungen ziyāra  („Besucherstätte“) oder maqām
(„Platz“)174 verwendet. In meiner Forschung sagte mir eine Informantin, dass das Grab inner-
halb des Schreins  mazar genannt wird und für die Bezeichnung eines Schreins, eines  Sufi-
Heiligen in Indien, hörte ich weiters den Begriff darbār.
169 Frembgen (2000: 23).
170 Vgl. dazu weiter Schimmel (1995: 338f): Zu erwähnen sind in diesem Zusammenhang auch die Schein-
oder  Pseudo-Gräber, wie Schimmel sie  nennt.  „Verschiedene 'maqām', 'Plätze', können den Namen des
gleichen Heiligen tragen.“ So wurde zum Beispiel ein maqām für Muhammad Iqbal, der in Lahor begraben
ist, im Garten von Jalaluddin Rumis Grab in Konya errichtet. 
Ebenso weiter dazu De Jong (2005: 705): Von vielen Heiligengräbern ist bekannt, dass der betreffende Hei-
lige wo anders begraben ist. In diesen Fällen handelt es sich um ein Grab, das an einer Stelle errichtet wur-
de, wo der Heilige sich irgendwann einmal auf wunderbare Weise manifestiert hat, oder um ein Grab, das
errichtet wurde, nachdem jemand einen Traum oder in einer Erscheinung des Heiligen hierzu den Auftrag
erhielt. De Jong (2005: 926) schreibt weiters, dass es ebenso Gräber gibt, in denen nur Körperteile liegen. 
Er meint ebenso wie Schimmel, dass man nahezu in der gesamten islamischen Welt auf Heiligengräber
trifft,  wovon viele eine überregionale, sogar übernationale Bedeutung als Pilgerzentrum haben und die
Leistung mehrer Pilgerfahrten zu einem der Gräber dieser Kategorie manchmal mit einer ḥajj gleichgesetzt
wird. Und bestimmte Elemente des ziyāra-Rituals weisen eine gewisse Übereinstimmung mit dem ḥajj auf.
(2005: 704; dazu ebenso Saiyed (2004: 241): „ [ ] a popular belief among many Indian Muslims, that se-
ven pilgrimages to Ajmer are equal to performing a h ฺajj.“ Eine deutsche Schreinbesucherin und murīd im
'Sufi Order' erzählte mir, dass ein dreimaliger Besuch von Muinuddin Chishti's Grab in Ajmer einer  hฺajj
nach Mekka gleich käme. 
Zu Scheingrab ebenso Subhan (2002: 107f):  „Such a shrine may, at times, not contain the remains of a
saint at all, but is merely a place dedicated to some saint.“
171 Vgl. Frembgen (2000: 41f).
172 Vgl. dazu auch Schimmel (1995: 328) siehe Kapitel 2.2.2.4 Khānaqāhs (Fußnote 147) sie erwähnt die Ver-
wendung des Begriffs  dargāh auch für  khānaqāh,  doch diese standen nicht im Mittelpunkt meiner For-
schung.
173 Vgl. Currim und Michell (2004:11); Subhan (2002:107).
174 Vgl Schimmel (1995: 339); bei Subhan (2002:107) findet man für die Bezeichnung der Schreine ebenso
mazār oder dargāh, a royal court und die „Pilgerreise“ zum Schrein nennt er ziyārat, a visitation.
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Zum Heiligenschrein gehören neben der eigentlichen Grabstätte oft auch eine Moschee, ein
Derwischkonvent, eine Freiküche und manchmal auch ein Hospital.175
Das dargāh Gebäude an sich und die, rund um sie befindenden, dazugehörenden Gebäude,
sind wie man zum Beispiel im Fall der dargāh von Muinuddin Chishti sehen kann, erst nach
und nach entstanden. Zunächst gab es hier nur das Grab und später wurde rundherum und
dazu gebaut,  sodass der Schrein von Muinuddin Chishti  heute von einem ganzen  dargāh-
Komplex umgeben ist.
Nachdem gerade einführend auf die Sufi-dargāhs eingegangen wurde, möchte ich nun auf
diejenigen eingehen, die dort begraben sind, nämlich die islamischen Heiligen,176 denn da-
durch kann eine weitere Verständnisgrundlage für de Bedeutungen der  dargāhs geschaffen
werden. Folgt man Lings in seiner Aussage, so ist in ihnen das konzentrierte Wesen des Is-
lams gegenwärtig.177 Die Sufis bzw. Sufi-Heiligen - Muinuddin Chishti zum Beispiel wurde in
meiner Forschung oft als  Sufi saint bezeichnet, haben, wie in Kapitel 2.3.1 beschrieben, alle
Stufen des spirituellen Pfades durchlaufen. Auf die „Beschaffenheit“ eines Heiligen, wie Mui-
nuddin Chishti, Nizamuddin Auliya und Hazrat Inayat Khan und damit auch deren Schreine,
wird im zweiten Teil der Arbeit näher eingegangen. 
Viele Autoren, die sich mit Sufismus auseinander gesetzt haben, schreiben auch über die Hei-
ligen im Islam, Sufi-Heiligen, auliyā (pl. von walī) oder saints. Es folgt eine Begriffsklärung
von P.M. Currie, in der Erläuterungen mehrere Autoren zusammenfließen. Sie bietet, meiner
Meinung nach, eine gute und umfangreiche Erklärung. Danach kommt eine Auseinanderset-
zung mit den Heiligen bzw. Sufis, wie sie bei Sharib zu finden ist. Unter anderem wird eine
Hierarchie der Heiligen angegeben und auf ihre Fähigkeiten eingegangen.
Currie unterteilt die Heiligen in vier Kategorien, nämlich in:
(a) lebende Heilige
(b) jene die nach ihrem Tod zum Heiligen wurden, 
(c) jene die „little claim to earthly existence [ ]“ haben 
175 Vgl. Frembgen (2000: 42).
176 Dabei gilt zu beachten, dass sie nicht mit Tod als heilig gelten, sondern vorher auch schon lebende Heilige
waren; nicht wie in der Katholischen Kirche, dass Heilige nach dem Tod heiliggesprochen werden. Lings
(1990: 152) dazu: „Auch durch seine Toten wirkt das Sufitum auf den äußeren Islam ein und hier zeigt sich
vielleicht am deutlichsten, dass das Sufitum den Mittelpunkt der Religion darstellt. Ein lebender Heiliger
gehört zunächst einmal zu seinen Schülern, und an zweiter Stelle, durch seine äußere Erscheinung, der ge-
samten Glaubensgemeinschaft. Mit dem Tode jedoch hört seine Erscheinung auf, verborgen zu sein; es gibt
kaum ein Gebiet im Bereich des Islam, das nicht einen Sufi zum Schutzpatron hätte. Natürlich haben nicht
alle bedeutenden Sufis die Verehrung in gleichem Maße auf sich gezogen [ ].“
177 Vgl. Lings (1990: 23).
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(d) solche Heilige, die er als muslimischen Ersatz für Hindu Götter, Helden und heilige
Quellen, Bäume und Berge bezeichnet.178    
      
Zunächst geht er auf die Verwendung des Wortes saint also „Heiliger“ im Allgemeinen ein. Er
meint, dass Wissenschaftler den Begriff oft einheitlich verwenden, um eigentlich eine Vielfalt
von arabischen, persischen oder Urdu-Begriffen, wie  „[ ] walī, murshid,  shaykh, darvīsh,
sufi, pīr or marabout [ ]“ wiederzugeben. Dadurch wird der Leser jedoch zu dem Gedanken
verleitet, dass es sich hierbei um eine einzelne oder einheitliche Kategorie handelt, wodurch
erhebliche  Bedeutungsunterschiede  verdunkelt  werden.  Ebenso  birgt  die  Übersetzung  ins
Englische mit saint eine gewisse Gefahr in sich, da damit leicht die Tatsache, dass Heilige im
Christentum unter ganz anderen kulturellen Bedingungen „entstehen“, als es bei den saints im
Islam der Fall ist, vergessen werden kann. Nach Turner gibt es im Islam auch keine offizielle
oder homogene Terminologie für  maraboutism („Heiligkeit im Islam“). Wenn westliche An-
thropologen über Islamische Heilige sprechen, dann verwenden sie den Begriff also in einer
Verkürzung der unterschiedlichen Rollen.179
Nach Goldziher ist diese Verkürzung nur dann gerechtfertigt, wenn eine gemeinsame Ba-
sis unter den verschiedenen Typen von Heiligen im Islam aufgezeigt werden kann. Er gibt
eine Minimaldefinition des Heiligen im muslimischen Kontext an. Im Folgenden auch zur ers-
ten von Curries vier Kategorien: 
(a) „Walī: This word, derived from a root which in Semitic languages expresses the
idea of adherence, attachement, and nearness, means firstly: he who is close, follower,
friend, relative [ ] . In religious language the idea of nearness was extended also to
the relations of men to God. [ ] From the general meaning of „someone is close“ in
Old Arabic usage the word was extended also to the protector, helper and patron, cu-
riously enough also applied to divinely venerated beings of whom man believes that
they help those who venerate them. Walī , the devout, pious man became walī equipped
with the atribute of miracles, the intermediary (shāfi') between god and man.“180
Im qur˒ān hat walī mehrere Bedeutungen; unter anderem wird mit walī ein friend of God be-
zeichnet. Gott selbst wird ebenso mit walī  bezeichnet, der ein Freund derer ist, die glauben.
Ebenso wurde der Prophet so genannt und walī wurde zu einem der Namen Gottes im musli-
mischen Rosenkranz.181
178 Vgl. Currie (2006: 1ff).
179 Vgl. Turner (1975: 61) (zit. nach: Currie 2006: 1).
180 Goldziher (Übersetzt von Stern und Barber 1967-71: 332) (zit. nach Currie 2006: 2).
181 Vgl. De Vaux (1990: 34) (zit. nach Currie 2006: 2).
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Später  in  der  Sufi-Literatur  bedeutete  walī vorallem  „one who is close to  God“182.  Diese
Freunde Gottes sind in einer Hierarchie organisiert.183
Zu den Begriffen pīr und murshid, die auch zu saints im Englischen gemacht  werden und
von den Autoren höchst irreführend verwendet werden, hat Mayer die unterschiedlichen Mei-
nungen über die Bedeutungen der beiden Wörter wie folgt zusammengefasst.
Darling unterscheidet zwischen pīr als Heiler, für jemanden der spezifische physische und
moralische Probleme löst und  murshid als  jemand der generelle  moralische und spirituelle
Ratschläge und Unterweisungen gibt.184 Wilber sieht im murshid einen spirituellen Lehrer und
Mitglied im  Sufi-Orden und den  pīr  als das Zentrum Heiligenverehrung.185 Westphal-Hell-
busch merkt an, dass murshids heilige Männer waren und sind; sie werden auch pīr oder faqīr
genannt,  doch in ihrer Fähigkeit bzw. Position als  spiritual guide, werden sie  murshid  ge-
nannt.186 Andere wiederum verwenden diese beiden Begriffe synonym, wenn sie von der Rolle
eines spirituellen Führers sprechen.187 
Currie führt an, dass ihrer Erfahrung nach, diese Unterscheidungen in Wirklichkeit nicht
gemacht werden und in ihren Interviews mit Indo-Muslimen die beiden Begriffe als unterein-
ander austauschbar  gesehen wurden. Eine Erklärung dafür wurde darin gefunden, dass das
Wort pīr einfach aus dem Persischen stammt und murshid aus dem Arabischen. 
Weiters meint er, dass die Unterscheidung zwischen pīr und murshid weniger wichtig ist,
als die Unterscheidung der beiden Rollen, die sie ausführen. Die Verwirrung um die beiden
Begriffe kann reduziert werden, indem der dritte Begriff shaikh herangezogen wird. Shaikh ist
nach Currie ein Titel für eine Person, der beide Sufi Rollen, also die des murshid und des pīr
in sich vereint. Für die Begriffe Sufi,  darwīsh, und faqīr mit denen sich ein shaikh auch be-
zeichnen könnte,  sieht  sie  dieselbe  Übersetzung  mit  saint,  irreführend. Ein  shaikh könnte
ebenfalls so genannt werden, doch umgekehrt qualifizieren sich nicht alle  faqīrs, darwīshes
und Sufis als shaikh, murshid oder pīr. Um während seiner Lebzeiten als great shaikh akzep-
tiert zu werden, muss die Person über bestimmte Qualitäten verfügen, wie zum Beispiel Wun-
der zu vollbringen, vom Propheten oder seinen Gefolgsleuten abstammen, Verbindungen mit
einer angesehenen  Sufi-silsila haben oder islamische Doktrine und  Sufi-Texte beherrschen,
eine Tendenz zur Ekstase oder ein Ansehen aufgrund seiner Verschrobenheit und Askese ha-
ben. Ein  shaikh könnte alle diese Qualitäten oder zumindest ein paar dieser vereinen.188 Da
182 Vgl. al Hujwīrī (Übersetzt von: Nicholson 1976: 212f) (zit. nach: Currie 2006: 2).
183 Vgl. De Vaux (1990: 34) (zit. nach Currie 2006: 2).
184 Darling (1930: 249, 302) (zit. nach Currie 2006: 3).
185 Wilber (1964: 101f) (zit. nach Currie 2006: 3).
186 Westphal-Hellbusch (1994: 33) (zit. nach: Currie 2006: 3).
187 Mayer (1966-67: 162ff) (zit. nach: Currie 2006: 3).
188 Currie (2006: 4).
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von einem  shaikh auch  angenommen  wird,  dass  er  sowohl  körperliche  als  auch  geistige
Krankheiten heilen könnte, fanden sich große Massen von Leuten in den khānaqāhs ein. Je-
doch waren es die wenigstens, die spirituelle Hilfe suchten. Die meisten BesucherInnen hatten
das Anliegen weltliche Probleme mit der Hilfe von Amuletten, Segen oder Ratschlägen zu lö-
sen.189  
„The ideal shaykh was a physician of men's souls.“190 Zu erwähnen ist auch die Tatsache,
dass vererbtes spirituelles Prestige durch Abstammung einen ganz anderen Typ, als diesen
Idealtypen hervorbringen konnte. Dies ist deutlich in den ländlichen Gebieten zu erkennen, in
welchen fast jedes Dorf seinen hereditary shaikh hat.191
Ein Individuum könnte im Islam auch einzig und allein aufgrund seiner Verrücktheit oder
Verschrobenheit als heilig gelten.192 Ebenso kann extreme Askese als Qualifikation für Heilig-
keit gelten193 oder ihre Heiligkeit wird von ihrer millenarian ambition abgeleitet. Als Beispiel
hierfür gilt  Saiyid Muhammad Mahdī  (1143-1504),  der von seinen AnhängerInnen für den
letzten Imām gehalten wurde, also der prophezeite Mahdi.194
Anzumerken ist auch die Hauptunterscheidung von den beiden Typen von shaikhs, näm-
lich ba-shar˓ und bī-shar˓.195
(b)  Currie  nennt,  neben dieser  gerade besprochenen  Kategorie,  von lebenden  Heilgen  als
zweite Kategorie jene Heiligen, die nach Hasluck nach ihrem Tod zu Heiligen wurden. Zu
diesen Heiligen gehören jene, an deren resting place Wunder passieren. Ebenso zählt sie jene
shahīd zu dieser Kategorie, die in einem Märtyrergrab begraben sind.196
(c) Als dritte Kategorie führt Currie jene Heiligen an die 
 „[ ] little claim to an earthly existence [ ] “197 
haben und führt die sehr zahlreichen naugazas an.  Naugazas und ihresgleichen haben einen
Namen,  doch ihre Persönlichkeit ist nicht gesichert. Ihre Gräber sind oft nur ein Grab, ein
189 Al-Hujwīrī (Übersetzt von: Nicholson) (zit. nach: Currie 2006: 5).
190 Nizami (1957: 63) (zit. nach: Currie 2006: 5).
191 Darling (1930: 336f), Burton (1972: 204ff), Muanucci (1957: 21f) (zit. nach: Currie 2006: 6).
192 Westermarck (1933: 93) (zit. nach: Currie 2006: 6).
193 Mu'īn al-dīn Chishtī (Übersetzt von: Khan (1892-1893: 5f), Gesūdarāz (nicht veröffentlicht: 213), Shattārī
(1809: 219), Quddusī (1894: 18f) (zit. nach: Currie 2006: 6f).
194 Temple (oJ: 1ff), Elliot und Dowson (1967-1977: 501ff) (zit. nach: Currie 2006: 7).
195 Vgl. Currie, P.M. (2006: 7). Näheres zu ba-shar˓ und bī-shar˓in Kapipitel 2.2.2.7 Exkurs:  ba-shar˓ und
bī-shar˓Bruderschaften.
196 Vgl. Hasluck (1929: 255f) (zit. nach: Currie 2006: 8).
197 Currie (2006: 8).
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Schrein, ein Erdhügel oder ein nicht mehr in Verwendung stehender Meilenstein, der durch
eine Legende heilig wurde.198 
(d) Die vierte Kategorie, wie eingangs erwähnt, sind die 
„Muslim substitutes for Hindu gods, heroes, and sacred springs, trees and mountains,
[ ].“199
Ein Beispiel dafür, nennt sie mit dem Schrein von Zinda Pīr, dessen Grab sich hinter einer hei-
ßen  Schwefelquelle  befindet.200 Hier  wurde  ein  vorislamischer  Kult,  der  mit  der  heiligen
Quelle in Verbindung stand, zu einem muslimischen Heiligenkult verwandelt.201 Im Allgemei-
nen ist heute bekannt, dass jene eroberten Nationen, die zum Islam konvertierten, es geschafft
haben, viele ihrer früheren Doktrinen in die neue Religion hinüberzuretten.202 
Die eben angeführten Erläuterungen, decken die Diversität der Idee von sainthood im indi-
schen Islam auf. Neben diesen Unterschieden gibt es auch gemeinsame Merkmale, aufgrund
derer es wiederum gerechtfertigt wäre, über die saints, wie von einem einzigen Konzept im
muslimischen Kontext, zu sprechen.203 
So identifiziert Nicholson zum Beispiel als notwendige Qualifizierung für Heiligkeit die
Ekstase. Jeder der „entrückt“ ist, wird als walī gesehen und wenn ihre Kraft, Wunder zu wir-
ken, erkannt wird, werden sie als Heilige verehrt.204 Das ist jedoch nicht immer der Fall und
manche saints haben sich ganz explizit gegen das Zeigen von Wundern ausgesprochen.205 
Turner schlägt eine notwendige,  aber nicht ausreichende Bedingung für Heiligkeit vor,
nämlich die der Abstammung von einem heiligen Gründer, auf den er nicht näher eingeht und
letztlich vom Propheten.206 
Nach Shackle ist das jedoch auch irreführend, da manche Heilige eine solche Abstam-
mung nicht nachweisen können.207 
O'Brien und Tempel führen die magical powers, als notwendige Bedingung für die musli-
mische Heiligkeit an und weniger die spirituellen Qualitäten.208
198 Vgl. Temple (oJ: 28, Kap. 11: 1) (zit. nach: Currie 2006: 8).
199 Currie (2006: 9).
200 Vgl. o.V.: Gazetteer of the Dera Ghazi Khan District, Panjab. (oJ: 55) (zit. nach: Currie. 2006: 9).
201 Vgl. Temple (oJ: Kap. 28: 8b) (zit. nach: Currie 2006: 9).
202 Vgl. Friedlander (oJ: 693ff) (zit. nach: Currie 2006: 10).
203 Vgl. Currie (2006: 10).
204 Vgl. Nicholson (1975 (1914): 123) (zit. nach: Currie 2006: 10).
205 Currie (2006: 10).
206 Turner (1975: 65) (zit. nach: Currie 2006: 11).
207 Shackle (1966: 79) (zit. nach: Currie (2006: 11).
208 O'Brien (1911: 209), Temple (oJ: Kap. 27: 4) ( zit. nach: Currie 2006: 11).
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Zu beachten, bei den eben angeführten Charaktermerkmalen, gilt auch, dass diese nicht
auf die viertausend  walīs zutreffen, die es im Verborgenen gibt, und die nicht einmal selbst
von ihrer Beschaffenheit wissen.209 Ebenso behandeln sie alle nicht den Grund der Heiligkeit. 
Nach Colin ist es ihre Beziehung zu Gott, die walī, pīr, shaikh und murshid in einer einzi-
gen Kategorie vereint. 
„They are close to Allāh and special recipients of baraka.“ Baraka übersetzt Colin mit
„'beneficent force, of divine origin, which causes superabundance in the physical sphe-
re, and prosperity and happiness in the psychic order.'“210
Nachdem gerade auf die unterschiedlichen Begrifflichkeiten, die im Zusammenhang mit Hei-
ligen und Heiligkeit im Islam stehen, und deren Verwendung besprochen wurde, folgt nun
eine weitere Auseinandersetzung, wie sie bei Sharib zu finden ist. Bei ihm ist unter anderem
die Hierarchie der Heiligen zu finden und eine ausführliche Angabe über ihre Fähigkeiten.
„The inner world of the Sufis has its own inner government. Abu'l Hasan Ali al-Jullabi
al-Hujwiri (d. ca. 1071). He writes thus: ´God, then, has caused the prophetic evidence
(´burhan-i-nabawi´) to remain down to the present day, and has made the saints the
means whereby it is manifested, in order that the signs of the truth and the proof of Mu-
hammad's veracity may continue to be clearly seen. He has made the saints the gover-
nors of His universe; they have become entirely devoted to His business, and have cea-
sed to follow their sensual affections. Through the blessings of their advent the rain
falls from heaven, and through the purity of their lives the plants spring up from the
earth, and through their spiritual influence the Moslems gain victory over the unbelie-
vers. [ ] '“211
Sharib verwendet die Bezeichnung saint und es ist anzunehmen, dass er sie als Äquivalent des
Wortes awliyā (pl. walī) verwendete, da er an einer anderen Stelle das Wort wilāyat („Heilig-
keit“) mit sainthood übersetzt. Aus dem vorangehenden Zitat kann weiters geschlossen wer-
den, dass Sufis saints sind.212 
209 Al-Hujwīrī übersetzt von Nicholson (Reprint 1976: 213) (zit. nach: Currie 2006: 11).
210 Colin (1976: 1032) (zit. nach Currie 2006: 11f).
211 Sharib (1999: 10); vgl. dazu ebenso Subhan (2002: 104).
212 Vgl. in diesem Zusammenhang die Meinung von Sheikh Abdullah Moinuddin al Chishtiyya (1984: 62f),
der über die  awliyā und Sufis folgendes sagt: Es gibt dreihundert Menschen deren Herz ähnlich dem des
Propheten Adams ist, vierzig sind ähnlich, dem von Moses, sieben ähnlich dem von Erzengel Gabriel, drei
dem von Engel Michael und eines ähnlich dem von Engel Israfīl. Diese Menschen sind die  awliyā und
„Nur wer sein Aufnahme unter den dreihundert oder in einer der noch kleineren Gruppen erlangt hat, kann
zu Recht ein Sufi genannt werden. Alle anderen sind hingegen nur solche, die das Sufitum anstreben.“ Die
awliyā' sind der Weltöffentlichkeit nicht bekannt.
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Es gibt  viertausend  Heilige,  die  verborgen sind,  einander  nicht  kennen und sich  auch
selbst ihres außerordentlichen Zustands nicht Bewusst sind. Sie sind unter allen Umständen
voneinander verborgen - auch von der Menschheit. 
Weiters gibt es, nach Hujwiri, dreihundert  akhyār (good men) von Sharib officers of the
divine court genannt. Dann gibt es vierzig weitere  officers, die  abdāl (substitutes) genannt
werden. Sieben weitere die abrār genannt werden und vier officers sind supporters bzw. aw-
tād. Drei  officers  sind  overseers, also  nuqabā.  Und schließlich gibt es den  qut ฺb (axis) oder
ghawth (helper). Angeblich kennen diese sich alle untereinander und handeln mit gegenseiti-
ger Beratung, also mushawarat.213 
„'Mu'jizat'  or miracles have been performed by prophets.  'Karamat' or supernatural
powers are exhibited by saints.“214 „Supernatural powers are beyond the human under-
standing.“ Sie können nicht von allen verstanden werden. „Once a saint has merged
his self in the divine ocean, he becomes capable of doing things and performing deeds,
which others cannot possible do in spite of their best efforts.“215
Es gibt unterschiedliche und mannigfaltige Formen von sichtbaren und unsichtbaren überna-
türlichen Kräften der Sufis216:
1. To traverse long distances in a very short time and to reach a place situated hundrets
of miles away in such a short time that many people will feel reluctant to believe the
same.
213 Vgl. Sharib (1999: 10); ebenso beschreibt Subhan (2002: 105ff) die Hierarchie der Heiligen, allerdings mit
dem qutฺb beginnend, von dem angenommenen wird, dass er die Welt regiert. Wenn ein Heiliger die Würde
eines qut ฺb erreicht, wird er ˒abdullah genannt und bekommt zwei Begleiter den ˒abdu-r-rabb und ˒ab-
du'l-malik. Subhan geht weiter in der unsichtbaren Hierarchie nach unten und führt sie so an, dass danach
vier awtād kommen, vierzig oder sieben abdāl, danach fünf ˓amd (pillars, the support of the universe), wo-
bei manche meinen, dass die abdāl niedriger sind als die ˓amd. Als nächstes kommen siebzig nujubā und
dreihundert nuqabā. Neben diesen speziellen Rängen gibt es eine große Anzahl von awliyā oder „more or-
dinary saints“
214 Trimingham (1998: 26) zum Stadium der Heiligkeit: es ist durch die Manifestation der karāmāt charakteri-
siert. Durch diese außergewöhnlichen Gaben, mit der die Heiligen ausgestattet sind, ist ein walī von einem
Schwindler zu unterscheiden.
Sheikh Hakim abu Abdullah Moinuddin al Chishtiyya (1984: 193) zu Wunder: „Ein Wunder ist ein Ereig-
nis, das sich außerhalb der Naturgesetze vollzieht und jenseits der Erklärungsfähigkeit des menschlichen
Geistes und Verstandes.“ In der Sufi-Heilkunde werden zwei Worte für Wunder verwendet; mu˓jiza, was
sich auf ein unmittelbares Eingreifen von Gott Selbst in die menschlichen und natürlichen Gesetze bezieht
und karāma, was das Dazwischentreten eines Menschen als Mittler der göttlichen Intervention bezeichnet.
Als Beispiel für ein mu˓jiza nennt Sheikh Hakim die jungfräuliche Empfängnis von Jesus durch Maria; es
kann irgendein Vorgang sein um den kein Menschen gebeten hat. Ein Beispiel für  karāma ist die Erwe-
ckung eines Toten. Es ist in beiden Fällen die Macht Allāhs, die das Geschen bewirkt. 
Sharib (1999: 101) weiters dazu: Sufis versichern, dass Mohammad drei Ränge hatte, nämlich erstens den
von  wilāyat  (sainthood),  zweitens den Rang von  nubuwwat  (prophethood) und drittens den von  risalat
(messengership). 
215 Sharib (1999: 147).
216 Ähnlich Subhan zu karāmāt (2002: 111f).
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2. To pray for somebody of for something and to get their prayer accepted by Allah.
3. To get food, water, raiment and clothes whenever they need it from the source inivisi-
ble.
4. To walk on water.
5. To fly in the air.
6. To hear and to understand what inanimat objects say to them. [ ]
7. To hear the talk of animals with them. 
8. To get the wild animals to yield to them and to make them subservient and submissive
to them.
9. To avert impending or coming catastrophes and disasters.
10. To overcome and overpower enemies.
11. To cure the sick and handicapped.
12. To heal wounds.
13. To make some hidden thing visible and to make some visible thing hidden.
14. To appear and to be seen in different places at the same time.
15. To exhibit a tremendous physical power, not possible for a human being, such as ta-
king a very big and strong tree out of the earth [ ]
16. To uproot a tree or to destroy a fort merely by pointing towards the tree or the fort.
17. To separate the head from the body of someone by pointing towards the head with the
finger.
18. To serve a small quantity of food which suffices many persons.217
Neben den sichtbaren Manifestationen von übernatürlichen Kräften der Sufis gibt es, wie be-
reits erwähnt, auch die unsichtbaren Manifestationen derselbigen; unter ihnen ist zum Beispiel
die Kraft von kashf, die Sharib mit disclosure, uncovering und inspiration wiedergibt. 
Kashf hat zwei Formen:
„One kind of kashf is this that one may become aware of things, which are not visible
to the human sight.  The second type of  kashf,  i.e.  Kashf-i-ilahi  (divine disclosure),
means and implies that the one treading the spiritual path may know the state and con-
217 Sharib (1999: 147f).
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dition of himself and of others on this path and may be acquainted with their degree of
knowledge to Allah.“218
Es gibt daneben weitere Manifestationen der Kraft von kashf, wie zum Beispiel, dass der spi-
rituelle guide, das Herz des Schülers auf Allāh fokusiert, seine Gedanken reguliert und seine
diffusen Gedanken auf Allāh und sein Gedenken konzentriert. 
Daneben erwähnt Sharib folgende Manifestationen als karāmāt:
1. Clairvoyance: This means the second sight. [ ] It is an exceptional insight. It is the
faculty of seeing mentally what is happening somewhere else and what exists out of
sight.
2. Clairaudience: Of clairaudience it may be said that it 'consists in receiving auditory
impressions of intelligible phrases, not previously associated with the name of person
or place involved in the statement. [ ] where the interior sense is fully opened up, the
communication will be continous and normal, as much so as ordinary conversation
and the translation of consciousness into terms of sense will be so rapid and unimpe-
ded as to give to an Englishman the impression that he is listening to his native lan-
guage and to a Frenchmen that he is listening to French, though the communication
may proceed from a source which renders this impossible.
3. Psychometry: It is the faculty of knowing from physical contact or proximity the quali-
ties of an object or of a person.
4. Telepathy: This means the action of one mind on another, at a distance, through emo-
tional influence – without communication through the senses. Messages may be sent
and  replies  may  be  received  without  any  outward  communication  whatsoever.
Thoughts of persons can be read.
5. Psychomancy: This means the occult communication between souls or with spirits.219 
Sufis behandeln übernatürliche Kräfte, als hätten sie keine Konsequenzen. Jene die sie be-
wusst zur Schau stellen, sind an ihrem Fortkommen, am path leading to spiritual perfection,
gehindert. Die übernatürlichen Kräfte hingegen, die unbewusst hervor kommen, werden als
Beweis für die im Heiligen innewohnende Stärke gesehen.220
218 Sharib (1999: 148).
219 Sharib (1999: 149).
220 Vgl. Sharib (1999: 147ff).
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2.4 Sufi-Schreine in Indien als Forschungsgegenstand
Im vorangegangen Kapitel wurden zunächst die Begriffe  dargāh und Heiliger geklärt.  Nun
kommt eine Auseinandersetzung mit jener Literatur, die sich mit „dem Leben“ bzw. der „so-
zialen Wirklichkeit“ dieser Orte, den Sufi-Schreinen in Indien beschäftigt. Es gibt eine Viel-
zahl von unterschiedlichen Studien bzw. Beschreibungen, die unterschiedliche Aspekte mit
unterschiedlichen Herangehensweisen bzw. theoretischen oder methodischen Hintergrund be-
leuchten.221 Es gibt  Studien bzw.  Erhebungen,  die  von Sozialwissenschaftlern geschrieben
wurden, so zum Beispiel von Soziologen, Historikern, Religionswissenschaftlern, Orientalis-
ten, Kulturwissenschaftlern und Ethnologen und „Insidern“, wie zum Beispiel von Ordensmit-
gliedern oder „Schreinangehörigen“ oder von „Laien“; ebenso gibt es mittlerweile eine Viel-
zahl von Internetseiten über die Sufi-Schreine, die auch Erklärungen über die an den Schrei-
nen üblichen Praktiken und Ritualen zum Inhalt.
Ein kompletter Forschungsstand kann an dieser Stelle nicht wiedergegeben werden und ist
meiner Meinung nach auch nicht nötig, da ich aufgrund fehlender Literatur vor meiner Abrei-
se und Planung der Forschung, nicht vorhaben konnte, an bereits bestehende Studien anzu-
schließen. Für mich waren vor meiner Abreise vor allem die Vorinformationen über diese Orte
von einer „Sufifrau“ und einer „Sufischülerin“ in Wien, die bereits in Indien an den Schreinen
waren, die Vorlesung von Frau Dr. Waigand als auch die Diplomarbeit von Gebhard Fartacek
über  „Die Manifestation des Heiligen. Eine ethnologische Untersuchung zur Konstruktion
sakraler Plätze in Syrien“222, aus der ich ähnliche Verhältnisse bzw. Aspekte auch für die Sufi-
Schreine in Indien annahm, eine Inspiration für meine Forschung. So folgen drei ausgewählte
Studien die innerhalb der Fachrichtung Ethnologie einzuordnen sind. Weiters werden einzelne
die dargāh betreffende Aspekte, die Autoren anderer Fachrichtungen herausgefunden und be-
schrieben haben, erwähnt.
Während und nach meiner Forschung, als ich mich dann auch intensiver mit der in Indien
erworbenen Literatur über Sufi-Schreine in Indien auseinander setzte, stellte ich fest, dass es
bereits  ähnliche  Studien – also sozialwissenschaftliche  Studien,  die ebenso neben anderen
Aspekten auch die sozialen und religiösen Bedeutungen von Chishti Schreinen in Indien zum
Inhalt haben - wie meine, gab. 
Die Originalität der vorliegenden Arbeit liegt in einer Kombination aus folgenden Kompo-
nenten: Die Auswahl genau dieser drei Orte als Forschungsorte bzw. Forschungsgegenstand,
der Zeitpunkt der erhobenen Daten, die Forschungsmethode und Methode der Datenauswer-
221 Vor meiner Abreise nach Indien hatte ich allerdings kaum Literatur über Sufi-Schreine in Indien gefunden
und bin auf die meiste Literatur in Indien selbst und nach meiner Rückkehr gestoßen. 
222 Fartacek (2003).
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tung und -darstellung und meine Person als Forscherin, die die Daten erhoben hat. Daneben
liegt die Originalität dieser Arbeit in der Beschreibung der sozial-religiösen Bedeutungen der
dargāh von Hazrat Inayat Khan, über die ich gar keine andere Studie gefunden habe. Die dar-
gāh von Hazrat Inayat Khan findet lediglich Erwähnung im Buch von Witteveen und in der
Informationsbroschüre zur dargāh.
Zu den Ethnologen bzw. Sozialanthropologen, die über das Feld von  Sufi- Schreinen in
Indien und Pakistan geforscht und geschrieben haben, gehören zum Beispiel Jürgen Fremb-
gen, Helene Basu, Pnina Werbner und Patricia Jefferey.223
Jürgen Frembgen schreibt selber über sein Buch „Reise zu Gott. Sufis und Derwische im
Islam“ , dass es den Versuch darstellt, 
„die Wanderer auf dem Weg zu Gott sowohl im Hinblick auf ihre spirituellen Dimensio-
nen als auch auf ihre tatsächlichen Lebenswelt zu verstehen.“224 
Er legt in seiner Studie den Schwerpunkt auf die gelebte Religiosität der Gegenwart und da
insbesondere auf  den volkstümlichen  Sufismus als  einer Form konkreter religiöser  Praxis.
Ethnologische Aspekte des Sufismus und Derwischwesens stellt er dabei in den Vordergrund.
Als Quellen hat er neben Fachliteratur auch die Ergebnisse von Feldforschungen in Südasien
und Reisen in verschiedene Länder des islamischen Orients verwendet.225
Nach Frembgen bildet der Schrein (dargāh, ziyārat) das Zentrum der Heiligenverehrung.
„Das Grabmal bildet gleichsam eine Konzentration der 'baraka' des Heiligen, ein zentrales
Areal,  von dem positive  Energien ausstrahlen.“226 Wobei  die charismatische Kraft auf die
Nachfolger des Heiligen übertragen wird und der amtierende pīr die Würde des Verstorbenen
erbt und selbst den Status eines Heiligen erhält.  Der „Segen“ kann wiederum von anderen
Menschen durch direkten Kontakt mit der Kraftquelle des Heiligengrabes und durch eine enge
Bindung zu einem lebenden pīr empfangen werden. Weiters spielen die Heiligenschreine als
religiöse und soziale Institutionen im Alltagsleben eine bedeutende Rolle, da zu einem Heili-
genschrein neben der Grabstätte auch oft eine Moschee, ein Derwischkonvent, eine Freiküche
und manchmal ein Hospital gehören. Sie sind für jedermann zugänglich227 und dienen in den
Ländern von Marokko bis Bengalen als: 
„Nischen  und  Zufluchtsorte  für Frauen,  Ausgestoßene,  Sonderlinge,  Kranke,  Eunu-
chen, Transvestiten, Prostituierte, Bettler usw. Hier findet man Individualität, Freiheit
223 Auf die Studie von Patricia Jefferey „Purdah. Muslimische Frauen in Indien“ werde ich hier nicht einge-
hen, da sie die dargāh von Nizamuddin Auliya selbst nur am Rande erwähnt und hauptsächlich das Leben
der pīrzāda Frauen im Stadtviertel Nizamuddin beschreibt.
224 Frembgen (2000: 10).
225 Vgl. Frembgen (2000: 10f).
226 Frembgen (2000: 37).
227 Vgl. Frembgen (2000: 37ff).
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und Menschen, die noch nicht von der Sucht der Arbeit besessen sind. Besonders be-
merkenswert ist die entspannte, von religiöser und sozialer Harmonie geprägte Atmo-
sphäre während der Heiligenfeste.“228
Der Aufenthalt an einer dargāh dient manchen Menschen als Sicherung des Lebensunterhalts.
Sei es durch Betteln, das Empfangen von Almosen von anderen SchreinbesucherInnen oder
das Anbieten von Diensten. Anderen Menschen offeriert ein Schreinbesuch die Möglichkeit
einer Wunscherfüllung durch den verstorbenen Heiligen oder seinen Nachkommen, die sich
rund um den Schrein aufhalten, oder Heilung, die ebenso von pīrs oder einfachen Derwischen
an den Schreinen angeboten wird. 
Frembgen geht weiters auf weibliche Heilige ein und auch den speziellen Bedeutungen
die Frauen den Schreinen beimessen.229
Als nächste Ethnologin, die sich mit  Sufi-Schreinen, genauer gesagt mit einem Sufi-Schrein
in Indien auseinander gesetzt hat, ist Helene Basu zu nennen. Die Grundlage ihrer Dissertati-
on, die sie in dem Buch  „Habshi Sklaven, Sidi-Fakire. Muslimische Heiligenverehrung im
westlichen Indien“ veröffentlicht hat, bildet neben herangezogener Literatur eine zweijährige
Feldforschung bei den Sidis in Ratanpur (Gujarat/Indien) und am Schrein von Bava Gor. 
Sidis sind von britischen Kolonialherren „befreite“ Sklaven, die Nachfahren von meist un-
freiwilligen, aus dem ostafrikanischen Hinterland im Zuge des arabisch-persischem Sklaven-
handels nach Indien gekommene „Habshis“ (sie werden in historischen Quellen in der Ablei-
tung von der arabischen Bezeichnung für Abessinien, nämlich Habash so genannt). Die Sidis
sehen sich selbst als Nachkommen einer Versammlung von schwarzen Heiligen, die von dem
Heiligen Bava Gor als Oberhaupt repräsentiert  wird. Sie betrachteten sich weiters als eine
Kaste, deren Mitglieder von den Heiligen mit der charismatischen Gabe, der karāmāt, ausge-
stattet sind und230 „durch Heilung von Geister-Besessenheit oder Unfruchtbarkeit als Agenten
der Wunscherfüllung [ ] wirken.“231 
Helene Basu hat versucht, die Lebenswelt der Sidis, und ihre dazugehörende Vorstellung
darüber, darzustellen, wobei ihr, wie sie schreibt, der auf allen Ebenen des sozialen Lebens
der Sidi eine Rolle spielende Kult von Bava Gor, als Leitfaden diente. Ihre 
„[ ] Arbeit zielt auf die deskriptive Rekonstruktion einer muslimischen Lebenswelt im
Milieu niederer Statusgruppen in Gujarat.“232 
228 Frembgen (2000: 195f).
229 Vgl. Frembgen (2000).
230 Vgl. Basu (1995: 4, 9).
231 Basu (1995: 9).
232 Basu (1995: 10).
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Wobei die Totalität von sozialem Leben und symbolischen Formen im muslimischen Kontext
gemeinsam bearbeitet wird, da vorangegangene Forschungen in der Sozialanthropologie nur
entweder die Schreine bzw. Heiligenkulte oder soziale Aspekte behandelten. 
Im Vordergrund ihres 
„[ ] Interesses liegt der soziale Prozess, der den Kult hervorbringt und seine Konti-
nuität gewährleistet.“233
Und um diesen zu beschreiben greift sie auf verschiedene Konzepte unterschiedlicher theore-
tische Schulen zurück, wie den Strukturalismus, der Kult als Umwandlungsprozess von Natur
in Kultur beschreibt und die Psychoanalyse, die Kult als Konflikt zwischen Trieb und Abwehr
beschreibt. Den Kult von Bava Gor sieht sie weiters, eingebettet in der Tradition des  Sufis-
mus, als auch im gesellschaftlichen Kontext des hinduistischen Kastensystems. 
In ihrem Abschlusskapitel fasst sie zusammen:
„Gräber und Schreine verstorbener Heiliger, oft an peripheren Plätzen gelegen, sind
Pilgerzentren, die symbolische Räume der Grenzüberschreitung repräsentieren. Ideal-
typisch gesehen,  sind muslimische  Heiligenschreine (dargāh)  Orte,  die  eine Grenze
zwischen der weltlichen und außerweltlichen Ordnung darstellen.“234 
Die Präsenz des „toten“ Heiligen manifestiert sich durch sein Charisma, karāmāt, seine, von
Allāh verliehene, Fähigkeit Wunder zu vollbringen, die auch nach seinem Tod am Grab haften
bleibt. Die wichtigste, sich daraus ergebene, Funktion der Heiligen, ist ihre Rolle als Vermitt-
ler zwischen den Menschen und Allāh. Die Pilgerreise bringt eine Transformation des Gläubi-
gen mit sich: 
„man verläßt die Welt des Bekannten mit ihren alltäglichen Anforderungen, Normen,
Regeln und Statusunterscheidungen, um zu einem fernen Ort zu gelangen, der außer-
halb der gewöhnlichen  Ort-und-Zeit-Konzeption angesiedelt  ist,  an der Grenze zum
Übernatürlichen,  in  der  Liminalität.  Von  hier  kehrt  man  im  Idealfall  verändert
zurück.“235 
Der Kult von Bava Gor schafft für die Sidi 
„[ ] eine symbolische Welt, die die harten Lebensbedingungen in den Slums der Städ-
te in anderem Licht erscheinen läßt. Sogar hier können Wunder geschehen. Die Heili-
gen schützen nicht nur gegen Not und Unglück, sondern sie erwarten, daß ihre Anhän-
ger Spaß, Lust und Vergnügen ('maja') erleben.236
233 Basu (1995: 10).
234 Basu (1995: 211).
235 Basu (1995: 212).
236 Basu (1995: 212).
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Eine weitere sozialanthropologische Studie in diesem Feld wurde von Pnina Werbner gemacht
und in ihrem Buch „Pilgrims of Love. The Anthropology of a Global Sufi Cult“ veröffentlicht.
Sie stellt die komplexe Organisation eines  Sufi-Ordens, nämlich eines Naqshibandi Ordens,
der von einem lebenden Heiligen (Zindapir, gest. 1999 in Ghamkol Sharif) gegründet wurde,
dessen „Kult“ in Pakistan verwurzelt ist und sich global nach England, Europa, dem Mittleren
Osten und Südafrika ausbreitete, dar. Sie ist diesem regionalen und transnationalem Kult in ei-
ner zwölfjährigen Feldforschung in Pakistan und England nachgegangen und hat untersucht
wie sich der „Kult“, durch Ritualhandlungen verkörpert und in der heiligen Mythologie und
globalen Diaspora, manifestiert.
Was sagt sie im Zusammenhang mit Heiligen und ihren Schreinen?
„[ ] the person of a saint, alive or dead, his very body, is believed by Sufi followers to
irrediate divine sanctity. So powerful is this embodiment that merely to touch anything
that has come into contact with the saint is to absorb some of his magical potency.“237 
Es ist auch der Aspekt  des  charismatic embodiment der den Zusammenhang zwischen der
Sufi-Theosophie und den kosmisch erscheinenden Praktiken an den Heiligenschreinen klärt.
Sowohl von „einfachen Gläubigen“ als auch von Mystikern wird angenommen, dass ein Hei-
liger aufgrund seiner sacred intimacy zu Gott nach seinem Tod weiterlebt.238 Doch
 „The moment of death is the moment in which the reality of sainthood is publicy pro-
ven.“,239 
und deshalb wird ein wirklicher Heiliger auch nach seinem Tod noch von vielen Menschen
aufgesucht wird.
Der Heilige, von dem angenommen wird, dass er physisch und mental von allen weltli-
chen Verlangen gereinigt ist  und dass das von  Allāh ausgehende  divine light (nūr),  grace
(faiz) und power of blessing (baraka), durch ihn fließt, wird nicht mit Gott gleichgesetzt. So
ist es auch nicht der Heilige der von Mystikern, Bittstellern oder Schülern verehrt wird, son-
dern seine Nähe zu Gott.240
Im Falle von Zindapir kam es dazu, dass der shaikh der großen Mehrheit seiner Anhänge-
rInnen nach seinem Tod näher ist als zu Lebzeiten, da er nun aufgrund der Tatsache, dass er
im Grab liegt, den Menschen leichter zugänglicher ist und diese  auch einfach stundenlang ne-
ben ihm sitzen können.241 
237 Werbner (2003: 11).
238 Vgl. Werbner (2003: 11f).
239 Werbner (2003: 268).
240 Vgl. Werbner (2003: 11f).
241 Vgl. Werbner (2003: 266).
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Nachdem gerade ausführlicher auf ethnologische Arbeiten eingegangen wurde, nun zu weite-
ren einzelnen Aspekten, die Autoren anderer Sozialwissenschaften in ihren Veröffentlichun-
gen ansprechen. Seien dies Bücher ausschließlich über einen oder mehrere  Sufi-Schreine in
Indien oder  über  Sufi-Orden.  So zum Beispiel  P.  M.  Currie,  J.  Spencer  Trimingham und
Christian Troll.
P.M. Currie, ein Historiker, der in seinem Buch „The Shrine and Cult of Mu'in al-dīn
Chishtī of Ajmer“, Muinuddin Chishti in seinem historischen Kontext beleuchtet und seine
gesellschaftliche und kulturelle  Bedeutung aufzeigt,  zeichnet  ebenso die Bedeutung seines
Schreins in Ajmer in seiner Historie bis heute nach. Er sieht eine Beschreibung des  saints-
cults im Islam, wie er sie eingangs in seinem Buch macht, als eine wichtige Grundlage für
eine Studie über Mu'īn al-dīn und vor  selbigem Hintergrund seine historische Figur verstehen
zu können.242 
„In order to understand why people in such large numbers visit the tomb of Mu'in al-
dīn, it is necessary to understand that death does not prevent the shaykh from playing
his two roles of healer and spiritual guide. He is believed to live on in the place where
he is buried and to continue to help his followers in the way he did during his earthly
life. It is this belief which inspires his followers through the ages to continue to make
the pilgrimage to his grave. The specific motives which take devotees to Ajmer fall into
two categories which correspond closely to the roles of the shaykh as a healer, and as a
guide: the practical or material, and the spiritual or ritual.“243
Als nächster sei J. Spencer Trimingham mit seinen ebenso historisch aufgearbeiteten  „Sufi
Orders in Islam“ kurz erwähnt. Seiner Meinung nach, kann keine klare Unterscheidung zwi-
schen den Orden und der Heiligenverehrung gemacht werden, da  God's protégés innerhalb
der Orden sind. Nicht nur die großen shaikhs sondern auch seine Nachfolger, die seine baraka
(„spirituelle Kraft“) erbten, 
„[ ] were mediums of power.“244 
Damit wurde die ziyāra („Besuch“) eines Heiligenschreins assoziiert.
Dann unterscheidet er ähnlich wie Currie, die beiden unterschiedlichen Motive des Be-
suchs eines Heiligenschreins. Wobei er den spirituellen Grund eines Besuches den Mystikern
zuordnet – purpos of muraqāba („spirituelle Verbindung“) und dem „allgemeinen Volk“ einen
242 Currie (2006: 19).
243 Currie (2006: 130).
244 Trimingham (1998: 26).
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Glauben zuordnet, dass sie an diesen Orten eine Fürsprache von dem Heiligen (bei Gott) be-
kommen können, da sich seine Seele dort aufhält.245 
Eine weitere literarische Quelle, die sich mit Heiligenschreinen in Indien, bzw. auch Pakistan,
Nepal, Bangladesch und Sri Lanka auseinandersetzt ist der Sammelband „Muslim Shrines in
India.  Their Character,  History  and Significance“,  herausgegeben  von Christian  W. Troll
(Professor für Geschichte). In diesem Buch finden sich unterschiedliche Studien - dokumenta-
rische, interpretative und theologische – über die dargāhs. Ort, Architektur, Rituale und unter-
schiedliche Formen des „Kultes“ an den Hauptschreinen werden beschrieben. Ebenso wird
auf die „Pilger“ eingegangen, die von der dargāh angezogen werden, deren Bestrebungen, ihr
Glaube und ihre generellen gesellschaftlichen und religiösen Anschauungen. 
Im Folgenden möchte ich einzelne Aspekte der Artikelautoren im Sammelband vorstellen:
Oqtidar Husain Siddiqui schreibt, dass sich manche Chishti saints nach ihrem Leben grö-
ßerer  Popularität  erfreuten  als  zuvor,  was  zur  Folge  hatte,  dass  ihre  dargāhs zu
„Pilgerzentren“ wurden. Menschen unterschiedlicher Glaubensrichtungen besuchen die  dar-
gāh um ihre Ehrerbietung zu machen und um von einem spirit of faith and devotion erfüllt zu
werden. Die dargāh spielt seit dem Mittelalter eine wichtige sozio-religiöse Rolle und in man-
chen Fällen ist die  dargāh von größerer Bedeutung in der Integration von unterschiedlichen
Glaubensrichtungen am indischen Subkontinent als der Heilige zu seinen Lebzeiten hatte.246 
Ähnlich  schreibt  Marc  Gaborieau  über  die  integrative  Funktion  der  Sufis  und  ihren
Schreinen: 
„[ ] it was through the Sufis that the subcontinent saw the best part of Hindu-Muslim
integration. Veneration of saints was a common religio-cultural bond and served as
one of the most powerful integrative mechanisms between the two communities. It was
the personal and spiritual influence of the variouse saints that, to some extend, allowed
for the peaceful coexistence of the two communities for several centuries on the Indian
Subcontinent. One reason why communal harmony stands ruptured today is because
the integrative role of the saints and their dargāhs has been undermined by the forces
of modernization.“247
Nach A.R. Sayid gibt es kaum Studien, die sich mit dem speziellen Aspekt der „Heiligenver-
ehrung“ durch Frauen auseinander setzen.
245 Vgl. Trimingham (1998).
246 Vgl. Siddiqui (2004: 1).
247 Gaborieau (1983) (zit. nach: Saiyed 2004: 242).
78
Heilige und ihre dargāhs haben immer eine wichtige Rolle im Leben von muslimischen,
in Indien auch von nicht-muslimischen, Frauen gespielt. Der Besuch von Heiligenschreinen,
so in Arbeiten über muslimische Frauen, haben für sie eine spezielle Bedeutung. So ist der
Schrein nach Smith: 
„[ ] 'a place in which women can be together, or alone, can be in communication with
a personage considered in some senses to be able to help them with the kinds of perso-
nal problems in which the high God may seem too remote to be interested.'“248
Doch es ist nicht die innerliche, religiöse Erfahrung allein, der die Frauen zum Heiligen und
seiner dargāh führt. Ein ebenso wichtiger Grund liegt in der Sozialstruktur. Die Trennung der
Geschlechter  im Islam schließt  muslimische  Frauen vom öffentlichen  Gebet  und „Gottes-
dienst“ aus.  So ist die  dargāh eine  functional alternative zur Moschee. Ein weiterer sozio-
struktureller Grund für den starken Glauben und „Verehrung der Heiligen“ entsteht 
„[ ] out of the insecurites and anxieties to which women are prone on account of their
deeper involvement in the recurring crises of family life.“249 
Ebenso meint er, dass es in aktuellen religionssoziologischen Studien über die „Heilgenvereh-
rung“ und der Besuch von dargāhs, auch der Einfluss den die Modernisierung darauf hat, un-
tersucht werden sollte.250 
S.J. Desiderio Pinto scheint eine ähnliche Methode für seine Studie wie ich verwendet zu ha-
ben. Darauf kann deshalb geschlossen werden, da er in seinem Artikel erwähnt, dass er in sei-
ner Studie versucht hat, die subjektiven Erfahrungen und die Meinungen derer herauszufin-
den, die in den Ritualen an der dargāh von Nizamuddin Auliya teilnehmen. Er beschreibt ähn-
lich wie in der vorliegenden Arbeit die unterschiedlichen Motive der SchreinbesucherInnen
und ebenso die Rolle und Tätigkeiten der pīrzāda.251 
Abschließend möchte ich noch kurz, wie eingangs in diesem Kapitel erwähnt, auf Literatur
über  dargāhs eingehen, die in keiner wissenschaftlichen Richtung einzuordnen ist. So sind
hier  beispielsweise  die  beiden  Bücher  von  Laxmi  Dhaul:  „The  Dargah  of  Nizamuddin
Auliya“ und „The Sufi Shrine of Ajmer“ und zu erwähnen. In den beiden Bildbänden schreibt
sie über die Geschichte der jeweiligen dargāhs, den Ritualen und Zeremonien am Schrein und
248 Smith (1987: 244) (zit. nach: Saiyed 2004: 254).
249 Saiyed (2004: 254).
250 Vgl. Saiyed (2004: 255).
251 Vgl. Pinto (2004: 112ff).
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den dort begrabenen Sufis.252 Näheres über den in Ajmer begrabenen Sufi-Heiligen Muinud-
din Chishti und den Chishti Orden folgt im nächsten Kapitel.
2.5 Der Chishti Orden in Indien
Nachdem der Islam im 8. Jahrhundert anfänglich durch arabische Eroberer nach Sindh und
Multan gekommen ist, wurde er danach vor allem von „Heiligen Männern“ verbreitet und so
wurde, nach Schimmel, die Islamisierung nicht „durch das Schwert“ erreicht.253
Hallaj, einer der großen Mystiker des Nahen Ostens, war einer der ersten Sufis, die nach Indi-
en kamen. Er traf im Jahr 905 im Rahmen der zweiten muslimischen Eroberung ein; weitere
Mystiker wie zum Beispiel Hujwiri, der auch im Allgemeinen unter dem Namen Data Ganj
Baksh bekannt ist und dessen „Kashf Almahjub“ bald zum Klassiker wurde, kamen um das
Jahr 1000. Sein Grab befindet sich in Lahor (heute Pakistan) und zieht täglich tausende von
BesucherInnen an. 
„In the late twelfth  and early thirteenth centuries,  Mu'inuddin Chishti  founded  the
Chishtiyya Order, which is distinctive to the Indian subcontinent.“254 
Die Zirkulation von muslimischen Mystikern zwischen dem Subkontinent, dem Nahen Osten,
Persien und Zentralasien, führte sich, während der Mughal Herrschaft (1525-1857), fort. 
Die Chishtiyya etablierte sich neben einigen anderen Orden in Indien. Weitverbreitete Or-
den in Indien sind heute beispielsweise die Suhrawardiyya, die Qāddiriyya und die Naqshban-
diyya.255Die Chishtiyya ist nach Annemarie Schimmel jedoch 
„wohl die typischste indische 'tariqa'.“256 
Im Laufe ihrer Entwicklung ist sie zumeist ba-shar˓ gewesen, wobei aus ihren Reihen auch
immer wieder Persönlichkeiten hervorgingen, die von den religiösen Gesetzen abwichen und
ihre eigenen Wege gingen.257  
„Charakteristische Ideale der Chistiyya sind die Armut der Derwische und ihr absolutes
Gottvertrauen. Die eher ländliche und apolitisch orientierte Chishtiyya – von Kaiser
Akbar (reg. 1556 – 1605) sehr gefördert – hatte auf dem indo-pakistanischen Subkonti-
nent besonderen Erfolg, da sie hinduistischen Vorstellungen und Gebräuche aufnahm:
252 Vgl. Dhaul (2006, 2004).
253 Vgl. Schimmel Annemarie (1975: 346) (zit. nach: Werbner 2003: 4).
254 Werbner (2003:4). Zu berücksichtigen gilt, dass Muinuddin Chishti, die Chishtiyya sozusagen nach Indien
brachte und der eigentlich Ordensgründer Hazrat Khawaja Abu Ishaque Shami Chest ist.
255 Werbner (2003: 4).
256 Schimmel (1990: 227) (zit. nach: Frembgen 2000: 55).
257 Frembgen (2000: 55).
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Musik und ekstatischer Tanz spielen bei ihren Riten eine wichtige Rolle. Hinduistische
Yoga-Lehrer haben speziell den Zweig der Sabriyya beeinflusst. Die von Mu'in ud-Din
Chishti (1142-1236) in Indien eingeführte mystische Richtung bildete sein Nachfolger
Baba Farid (gest. 1265 wann geboren) schließlich als organisierte Bruderschaft aus.“258
Über Hazrat Khwaja Moin-ud-din Hasan Chishti, der den Chishti Orden nach Indien brachte,
schreibt Sharib folgendes:
„ [ ] one of the most outstanding saints of the Indian subcontinent, and indeed an in-
ternational inspiration. In his personality,  there is a complete blending of greatness
and grace, mediation and action, precept and practice, the indifference of the mystic
and the idealism of a saint. The source of his power may be traced to his own exceptio-
nal endowments.“259
Er wurde 530 AH (ca. 1135) in Isfahan geboren und seiner Familie väterlicherseits nach, ist er
ein Nachkomme von Imam Husain; seiner Familie mütterlicherseits nach, ein Nachkomme
von Imam Hasan. 
Sein Name war Moin-ud-din Hasan und er wurde Muin-ud-din Hasan „Chishti“ genannt,
da er durch seinen spirituellen Lehrer, Hazrat Khwaja Usman von Haroon, in der spirituellen
Nachfolge des Ordensgründer der Chishtiyya,  nämlich Hazrat Khwaja Abu Ishaque Shami
Chest (ursprünglich aus Syrien) steht. Der Ordensgründer wiederum bekam den Namen von
seinem Lehrer Hazrat Khwaja Mumshad Ali Denoorie von Baghdad, da er ihn aufforderte
nach Chisht, das sich in der Nähe von Herat in Afghanistan befindet, aufzumachen.
Muinuddin Chishti wurde spätere mit folgenden Namen und Titel später angesprochen und
angerufen:
– Qutb-ul-Mashaikh Barro Behr (Lord of the land and the sea)
– Habib Allah (Beloved of God)
– Ata-e-Rasul (Gift of the Prophet)
– Khwaja-e-Ajmer (Khwaja of Ajmer)
– Hind-ul-Wali (Saint of India)
– Gharib Nawaz (Patron of the Poor)
– Sultan-ul-Hind (Spiritual Sovereign of India)
258 Frembgen (2000: 55f).
259 Sharib (2006:1).
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– Naib-e-Rasul-fil-Hind (Deputy of the Prophet in India)
– Aftab-e-Jahan (Sun of the World)260
Zu seiner Biografie: Ein Wendepunkt in Muinuddin Chishtis Leben kam mit der Begegnung
des Mystiker Ibrahim Qandoozi im Jahr 1150, der Mouinuddin Hassan ein Stück von einem
Ölkuchen zum Verzehr gab, nachdem er selbst ein Stück davon gegessen hatte. Daraufhin er-
fuhr Khwaja Sahab 
„[ ] a strange transformation. He felt a repugnance for mundane matters and sought
to pursue the higher virtues and seek out the truth.“261
Er verkaufte die Mühle und den Garten, den er mit fünfzehn von seinem Vater geerbt hatte,
verteilte den Erlös unter den Bedürftigen und machte sich auf. In Haroon traf er den berühm-
ten Heiligen Khwaja Usmann von Haroon, der in als spirituellen Schüler annahm. In den fol-
genden zweieinhalb Jahren, die er in seiner Gefolgschaft verbrachte,  erlangte er spirituelle
Kenntnisse und übte sich in asketischen Praktiken. Ebenso wurde er zum spirituellen Kali-
phen ernannt. Nach Sharib reiste Muinuddin Chishti, sei es alleine oder mit seinem Meister in
vielen Ländern, beispielsweise im Irak und Syrien. Im Alter von 52 Jahren wurde er von Haz-
rat Khwaja Usman von Haroon zu seinem sajjāda-nashīn in Baghdad ernannt. Im Jahr 1187
traf er Khwaja Qutb-ud din Bakhtyar Kaki, gab diesem wiederum seine Kleider  und nahm
ihn als spirituellen Schüler an. Während eines Aufenthalts in Medina erhielt er
„[ ] a mandate from the Court of the Holy Prophet Mohammad to the effect: „O,
Moin-ud-din! Thou art a helper of my religion. I entrust to thee the country of Hindus-
tan.  There  prevails  darkness.  Proceed  to  Ajmer  and  spread  there  the  Gospel  of
Truth.“262
Und der Prophet Mohammad zeigte ihm im Traum wo Ajmer liegt, wo er schließlich 1190 mit
vierzig Anhängern ankam. 
Nun zu seinen Lehren und seiner Person: Khwaja Gharib Nawaz war von Musik begeistert
und fiel während des Zuhörens unbewusst in einen Zustand der Entrückung. Er schien immer
ernst und traurig zu sein, und hatte große Ehrfurcht vor seinem spirituellen Lehrer. Er hatte
eine verzeihende Natur und zeigte allen Leuten gegenüber, ungeachtet ihrer Kaste, Glauben
oder Religion, Liebe, Rücksicht und Respekt. Weiters war er bekannt für seine Gastfreund-
260 Sharib (2006: 2).
261 Sharib (2006: 3).
262 Sharib (2006: 3).
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lichkeit. Er versorgte eine Vielzahl von Leuten mit seinem langar („freie Essensverteilung“)
und das Wohlergehen seiner spirituellen Schüler war ihm ein großes Anliegen. 
Über seine Lehren, sagt Sharib, dass er selbst eine „Institution“ war. Allein seine Gesellschaft
war eine Quelle von Inspiration und seine Gespräche waren voller spiritueller Einsicht.263 
Im Folgenden werden auszugsweise ein paar, den Sufismus betreffende Aspekte, wie sie Mui-
nuddin Chishti erörterte, wiedergegeben:
• Mystik und Mystiker: 
„It is the inner life, that marks one out as a mystic. A mystic must have an exact
understanding of divine knowledge. He should surrender his will to the Will of
God.  He  should be  kind,  hospitale,  and courtueous,  devoid  of  any  trace  of
haughtiness or arrogance or superiority. He should be content, meek and gent-
le, reposing his utmost trust in God.“264
• Schülerdasein: Ein Schüler muss sein ganzes Selbst und Willen seinem spirituellen
Lehrer unterwerfen. Das Motto eines Schülers, der perfection erlangen möchte, sollte
Dienst, Liebe zu und Gehorsam und Glaube in seinen spirituellen Lehrer, sein. 
• Liebe: 
„'The path of love is such, that he who treads on it, loses his name and identity.'
According to him, 'Love is all-embracing and all-pervading: the lover's heart is
a fireplace of love. Whatever comes in it is burnt and becomes annihilated.' The
sign of true love is manifested in obedience to and fear of the Friend.“265
• Gebet: Er betont die Wichtigkeit des Gebets und sagt, dass es für die Entwicklung der
Seele von Bedeutung ist. Für ihn ist das Gebet auch ein selbstloser Dienst, Mitleid und
Mitgefühl.
• Fasten: Ihm gemäß ist wirkliches Fasten, das Entsagen von allen religiösen und weltli-
chen Verlangen. 
• Musik: 
„It is through sama' that the nearness of God is achieved. It confers love on the
heart, it gives sincerity to the head, unity to the soul, service to the body, and vi-
sion to the eye.“266
263 Vgl. Sharib (2006: 10f).
264 Sharib (2006: 11).
265 Sharib (2006: 12).
266 Sharib (2006: 13).
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Muinuddin Chishti ist einer der drei Sufi-Heiligen, an dessen  dargāh die Feldforschung für
die vorliegende Diplomarbeit gemacht wurde. 
Mit der nun geschaffenen Grundlage zum Verstehen des Empirieteils - indem eine Einfüh-
rung in den Sufismus gegeben wurde, unterschiedliche Erklärungen, wie die Sufi-Orden ent-
standen sind und was man sich unter Sufi-Orden vorstellen kann, dargelegt wurden, eine Be-
griffserklärung des Wortes  dargāh erfolgt ist,  darauf eingegangen wurde, was Sufi-Heilige
sind und welche Fähigkeiten sie  haben, weiters,  bereits  bestehende sozialwissenschaftliche
Studien über die Sufi-Schreine vorgestellt wurden und schließlich Merkmale des Chishti Or-
dens beschrieben wurden - geht es nun mit der Präsentation der im Feld gewonnen Daten wei-
ter.

          2
Ergebnisse der Feldforschung
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In folgendem Teil der Arbeit werden die im Feld gewonnenen Informationen präsentiert. Die
drei Forschungsorte und die an ihnen erhobenen Daten werden separat dargestellt. Zu Beginn
des jeweiligen Kapitel wird das Forschungsfeld, also die  dargāh  von Muinuddin Chishti in
Ajmer, die von Nizamuddin Auliya und die von Hazrat Inayat Khan, beide in Delhi, beschrie-
ben und anschließend die Antworten, die ich auf meine Fragen im Feld erhalten habe, präsen-
tiert. Bei der Analyse und Präsentation bin ich, wie in der Einleitung der Arbeit in Kapitel 1.4
Verwendete Methoden beschrieben, nach der Methode, „Analyse von Leitfadeninterviews“
von Christiane Schmidt vorgegangen, wobei sich bei der Sichtung und Analyse des gesamten
Datenmaterials, sieben Themenkomplexe herausgestellt haben; das sind die Hauptthemen, die
meine InformantInnen in den Interviews im Zusammenhang mit meinen Fragen, ansprachen.
Dem jeweiligen Forschungsort wurde am Ende des Hauptkapitels eine, der Literatur entnom-
mene „biografische Hintergrundinformation“ über den jeweiligen Heiligen, angefügt. Im Fall
von Muinuddin Chishti wurden die Informationen zu seiner Person, bereits im Kapitel über
den Chishti Orden gegeben. 
87
3 Forschungsfeld: Die dargāh von Muinuddin Chisthi -
Khwaja Gharib Nawaz - in Ajmer
„What Bethlehem is to the Christians, what Varanasi (Benares) is to the Hindus, what
Gaya is to the Buddhists, that or more Ajmer is to the Mussalman (Muslims) inhabiting
the Indo-Pakistan subcontinent and Bangladesh and is rightfully known as the 'Medina
of Indo-Pakistan'. Why, this is so, is obvious. It is the last resting place of Khwaja Gha-
rib Nawaz.“267
“One sees a dynamic living faith that draws thousands of people to Khwaja Garib Na-
waz's tomb. Several traditions in the Dargah are very similar to a 'Mughal Durbar' and
the words used have a definite Mughal flavour, this is undoubtedly due to the patronage
of the Dargah during the Mughal era, by various Emperors including Akbar and Shah
Jehan.  The Dargah complex itself is  a fascinating mix of monuments and buildings
built over the last seven hundred years.“268, 
so beschreibt Laxmi Dhaul treffend das Treiben und die Architektur von Muinuddin Chishti's
dargāh in Ajmer. 
267 Sharib (2006: 18).
268 Dhaul (2004: 10).
Abbildung  2:  Vor  der  dargāh von  Muinuddin  Chishti  in  Ajmer  bei
abendlichem qawwālī
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Auf den ersten Blick unterscheidet sich Ajmer nur wenig von anderen Städten in Rajasthan
und Nordindien – es ist staubig, laut und man begegnet einer großen Ansammlung von Men-
schen. Im Straßenverkehr geht es drunter und drüber; die von Kamelen oder Ochsen gezoge-
nen  Karren,  tuck-tucks,  cycle  rickshwas,  PKWs  und  Lastkraftwagen,  alle  versuchend  ihr
Recht auf Vorfahrt durchzusetzen, prägen die Szenerie.
Khwaja Gharib Nawaz kam im Jahr 1191 von Persien nach Ajmer; in der Zeit als der Rajpu-
ten König Prithvira herrschte, dessen Reich sich vom Taragarh Fort in Ajmer bis Delhi ert-
streckte, bevor er von Mohammad von Ghor 1192 geschlagen wurde. Aufgrund seiner strate-
gisch günstigen Lage, kombiniert mit einer guten Stellung im wirtschaftlichen Handel, war
Ajmer in den letzten Jahrhundert bei kriegerischen Herrschern von großem Interesse. 
„It was difficult for any ruler from Delhi, to control important commercial trade in Gu-
jarat without controlling the trade route which passed through Ajmer. This is evident
from the fact that the rulers, right from the era of Turkish rule to the days of the East
India Company, tried to keep Ajmer under their direct control.“269 
So ist auch die dargāh von Khwaja Garib Nawaz von großer historischer Bedeutung und die
Entstehung des ganzen dargāh-Komplexes ist mit regionalen Geschehnissen verbunden. Be-
ginnend mit dem Moghul Emperor Akbar, der oft als Pilger zum Schrein kam und im Jahr
1570 die anliegende Akbari Masjid bauen ließ, wurden nach und nach weitere Zubauten von
späteren Nachfolgern veranlasst.270 Der dargāh-Komplex besteht heute aus einer derart großen
Anzahl einzeln zu beschreibender Elemente, dass deren Beschreibung nur auszugsweise er-
folgt.
Am Fuß der nordöstlichen Seite des Taragarh Hill, eingebettet in einem Netzwerk von Ba-
zar-Straßen und Gässchen, erstreckt  sich der  dargāh-Komplex vorwiegend über drei  cour-
tyards.
269 Dhaul (2004: 23).
270 Vgl. Dhaul (2004: 10ff).
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Der Haupteingang, neben dem es fünf weitere kleine Eingänge rund um den in dreicksform
gebauten dargāh-Komplex gibt, führt herein über das Nizam Gate, das der Nizam von Hydera-
bad 1915 bauen ließ; weiter durch das Shah Jehani Gate, auch als Nakkarkhana Gate bekannt
und in Auftrag von Shah Jehan gebaut, und das Buland Darwaza – angeblich gebaut von Sul-
tan Ghyas-ud-din Khilji (1469-1500) - passierend, gelangt man zum zweiten  courtyard, wo
sich die beiden degs, der mehfilkhana, der langarkhana und die hauz befinden. 
Abbildung  5:  Dargāh-Komplex  bei  Muinuddin  Chishti,  zweiter  courtyard
(Dhaul 2004: 40)
Abbildung  3:  Dargāh von  Muinuddin  Chishti,
Haupteingang, Nizam Gate 
Abbildung  4:  Wie Abb.  3,  flag ceremony,  Feier-
lichkeit während der ˓urs
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Mit  degs werden die zwei riesen Kochkessel bezeichnet, die sich rechts und links vor dem
Buland Darwaza befinden. In diesen Kesseln wird auch heute noch zu speziellen Anlässen, so
zum Beispiel der ˓urs, warmes Essen zubereitet und an SchreinbesucherInnen verteilt. 
„The  system of  cooking  food in  a  big  cauldron – deg  was  first  introduced by  the
Mughal Emperor Akbar.“271
Die  Essenszubereitung,  traditionellerweise  die  Zubereitung  von  kesar  bhat („süßer
Safranreis“), wird auch von „Privatpersonen“ veranlasst. Nachdem das Essen fertig gekocht
ist, wird eine fatiha gesprochen und das Ausschöpfen mit Kübeln und die Verteilung kann be-
ginnen. Einer der beiden  degs wurde 1567 vom Moghulherrscher Akbar zur Verfügung ge-
stellt; der zweite von Jahangir im Jahr 1631. Am rechten deg vorbei kommt man zur mehfilk-
hana auch samarkhana, der 1891 von Nawab Bashir-ud-Dowla Sir Asmaan Jah von Hydera-
bad gebaut wurde. Hier werden die qawwālī mehfils („musikalische Veranstaltung“) während
der ˓urs von Khwaja Usman Harooni und Khwaja Garib Nawaz abgehalten. Ein weiteres Ge-
bäude, das sich am zweiten courtyard befindet ist der  langarkhana – zur Verfügung gestellt
von Akbar - in dem die Tradition der langar Zubereitung, so wie sie auch Muinuddin Chishti
machte, fortgesetzt wird. Bevor man zum dargāh courtyard weitergeht, kommt man an einer
hauz („Wasserbecken“) vorbei, in dem sich SchreinbesucherInnen Hände und Füße waschen
271 Dhaul (2004: 43).
Abbildung 6: Dargāh von Muinuddin Chishti, deg Abbildung 7: Wie Abb. 6
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können, bevor sie den Schrein oder eine Moschee betreten. Geradeaus durch ein weiteres Tor
gelangt man nun zur dargāh selbst. 
Auf dem ganzen Areal befinden sich neben einigen weiteren kleinen Gräbern, mehrere Mo-
scheen, eine Vielzahl von hujras von khādims und pīrzādas, als auch eine Vielzahl von Ver-
kaufsständen für „Pilgerutensilien“, also Stände mit Blumen, chaddars und Räucherstäbchen. 
Abbildung 8: Dargāh von Muinuddin Chishti, Dargāh courtyard (Dhaul 2004: 49)
Abbildung  9:  Dargāh-Komplex  von  Muinuddin
Chishti, hauz
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Nun zur dargāh selbst: Als Khwaja Garib Nawaz, mit den Worten: „Allāh's Liebender ist in
der Liebe Allāh's gestorben“, so sagt man, dahingeschieden ist, wurden seine Überreste in der
Zelle, in der er in Ajmer lebte, beerdigt, und erst, Sultan Ghias-ud-din von Mandu ließ ein
Grab mit einer kleinen Kuppel über das Grab des saints fast 150 Jahre später errichten. Die
tatsächlichen Überreste von Khwaja Sahib, liegen ein Stück unterhalb des marmornen Grabs,
mit Ziegeln bedeckt. 
Abbildung 10: Dargāh-Komplex von Muinuddin Chishti, am zweiten courtyard, Ver-
kaufstände von „Pilgerutensilien“
Abbildung 11:  Dargāh-Komplex von Muinuddin Chishti,  Verkaufstand am
dargāh courtyard
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Abbildung 12: Dargāh von Muinuddin Chishti, Abendgebet während der ˓urs
Abbildung  13:  Dargāh von  Muinuddin  Chishti,
östlicher Eingang, Begami dalan
Abbildung  14:  Dargāh von  Muinuddin  Chishti,
Eingang auf der Seite von ahat-i-nur
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3.1 Über dargāhs und die Besonderheiten der dargāh von Muinuddin
Chishti
„Actually in India there are very many shrines of saints,  everywhere in every big or small
town there is at least one shrine, is there. And among the shrines especially there are mostly
the Chishti shrines and when we talk about the Chishti order, the Kwaja Muinuddin Chishti’s
name comes first, because he came to India very early, or you can say he was the, in the be-
ginning when the muslims came to India, he came very early, so he is the, you can say very
great Chishti saint [ ]“, so Inam Mian, der pīr des Gudri Shahi Ordens in Ajmer. Von großer
Bedeutung sind als nächste die Schreine seiner spirituellen Nachfolger und Schüler in der
Chishti  silsila, nämlich, der von Qutbuddin Bakhtiar Kaki in Meroli, der von Baba Farid in
Bakbatan, jener von Nizamuddin Auliya, Amir Khusro und Hazrat Nasiruddin Chiraq Delvi in
Delhi, sowie der von Shaikh Salim Chishti in Fatepur Sikri. Das sind die Schreine, die von In-
dienreisenden gerne besucht werden. 
Die Schreine wurden  meistens  von  Moghulherrschern  gebaut,  da  diese  stark mit  dem
Chishti Orden verbunden waren und sie ihr Ansehen allein durch die Chishti saints bekamen;
vor allem durch Khwaja Muinuddin Chishti. So kam zum Beispiel Akhbar als erster zu Fuß
nach Ajmer um seinen Respekt und seine Verehrung zu zeigen. Jahara, die Tochter von Sha-
jahan, verbrachte ihr ganzes Leben in Ajmer und reinigte als erste Frau den heiligen Schrein.
Abbildung  15:  Dargāh von  Muinuddin  Chishti,
Eingang zum „Grabzimmer“
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Tschahangir arrangierter als erster eine ˓urs-Feier für 5000 Leute, was zu der Zeit in Ajmer
eine große Anzahl von Menschen war. Shajahan und auch der orthodoxe Herrscher Orangzep
mit seiner Sufi feindlichen Einstellung kamen nach Ajmer und ließen jeweils eine Moschee an
der dargāh erbauen. 
Zu den Merkmalen von Chishti  dargāhs und zur Unterscheidung von anderen dargāhs er-
klärt  Inam Mian weiter:  „[ ] there is a big difference between Chishti  dargāhs and other
Qādri, Naqshbandi, Suhrawardi dargāh. [ ] Some of them they never putting the cloth chaddar
there. So but in the Chishti shrines always, there is the, they cover the shrine from cloth or the
flowers and there is also the attraction of the music, there is always music. And in their charac-
teristic, the saints characteristic also, the Chishti saints were very, very soft corner for everyo-
ne. In every condition if they are clean or dirty. Even the dirty person will enter in the, in the
(shrine), go there, with a drink wine or something, or some. I have noticed sometimes the wo-
men if they are in period they visit there, they ignore you. But same thing if you will go there in
other shrines, in other orders shrines, they get some kind of punishement. And people are a little
afraid also to go there, because they know they are very, very strict in these things.“ 
Was sind neben den eben erwähnten Besonderheiten der Chishti dargāhs nun die Beson-
derheiten von Muinuddin Chishti's dargāh?
Inam Mian zählt  zu den  Besonderheiten  dieser  dargāh,  dass  sie  von  sehr viel  offenem
Raum, wo man den Himmel sehen kann (courtyard), umgeben ist, es sechs oder sieben Mo-
scheen gibt, sehr viele Türen und Tore und „Every door and every arch and every place saying
one message, the design of the arches and the dome, that God is one, unity of God, talking
about (this). There is everywhere you can see the message, spreading from every corner [ ].“
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Weiters wird an jeder dargāh versucht, ein oder zwei Bäume zu haben und an dieser dargāh
gibt es sehr viel Bäume, wo Leute shelter finden und vor allem in dieser dargāh gibt es sehr
viele Vögel, die in der Früh und am Abend besonders schön singen. Es gibt also viele attracti-
ons. Kennzeichnend für den Schrein in Ajmer ist auch, dass die ganzen alten Traditionen272
weiter geführt werden, wie zum Beispiel die candle ceremonie und die Verwendung von san-
dal sticks.
3.2 Über saints, deren Seele und Muinuddin Chishti
„We believe, the Sufis, the soul never dies, especially, the Sufi saint shrine, the soul never die
you know, soul never die, anyone, soul never die [ ] There everyone believe that he is the be-
loved of God, if he will pray in the court of God, the prayer will be accepted.“, so Inam Mian.
Muinuddin Chishti ist vor 850 Jahren nach Ajmer gekommen und hat die message of pe-
ace, love, brotherhood and equality gebracht. Er wurde von Gott geschickt „ [ ] to give the
message of love. And to teach with love, everthing with love. He gave love to the people when
he came here, there  (were) all pandits here. Hindu pandits, okay? He give them a love re-
spect, that’s why people of India comes near to him to follow his teachings.“ Khwaja Garib
Nawaz ist ein „ [ ] great saint, the friend of God.“, erklärt mir ein khādim.
272 Mehr dazu in Kapitel 3.6 Über die Nachkommen des Heiligen und die Verwaltung des Schreins unter Reli-
giöses und Spirituelles.
Abbildung  16:  Dargāh von  Muinuddin  Chishti,
östlicher Eingang, „arch saying one message"
Abbildung 17:  Dargāh-Komplex von Muinuddin
Chishti, „gate saying one message“
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Ein Schreinbesucher erzählt mir, dass Muinuddin Chisthi einer der größten Heiligen des
Islam ist und dass er auch  king of all saints in India genannt wird. Jeder Muslim kennt ihn
und möchte zumindest einmal im Leben an seinen Schrein kommen.
3.3 Sufismus und Islam
„And actually every religion has spirituality also, and Islam spirituality is called the Sufism,
or the tas ฺawwuf, so somehow all the shrines, all the dargāhs, all the Sufi orders are connected
with the holy prophet Muhammad and Ali. So this way there is a big influence of Islam. And
some people they think that they (the Sufis) are doing the anti-islamic practises or anti-isla-
mic things. But it is not like this. No one is doing this way, they are very very strict.  [ ] So
see that is the very soft corner of the Islam, because actually that was the life of the prophet;
(the) way now what you are seeing in the West or other places, that is not the Islam. If you
want to see the Islam that is you can see the Sufism. Sufism is the real Islam, that is the real
life of the prophet [ ] So all the Sufi’s orders are connected with the prophet and their all
practises are taken from the qur˒ān. If you will ask any  Sufi, if they will describe you any
kind of practise, their practise is from the qur˒ān. And practises are the soul of Sufism. The
main thing is and that is still from qur˒ān so, some people have no idea about the Sufism or
they are not study the primary sources, if you want to understand the Sufism, you should study
the primary sources. Primary sources people understand automatically, no need to argue, no
need to say anything. And all their words are from, like the ˓urs, that is only among the Sufis
and that is arabic word. All other things they are from Islam so. But the Sufis, if you will ask
the molvi (?) the orthodox person, he will tell you something different, if you will ask the Sufi,
he will tell you different. 
One time one person has asked the Kwaja Muinuddin Chishti, 'Sir, what is tawhid', tawhid
means unity of god. 'What is tawhid, all Islam or  Sufism is based on tawhid, unity of God.'
Kwaja Muinuddin Chishti replied, 'To know all one, to count all one, to see all one, that is ta-
whid.' So this way they see, everyone, all the creation of God, they respect all the creation of
God. They never talk about Islam. In the dargāh, when you go there, you know every kind of
person is coming there. Muslims, Sikhs, any kind of religion and the saint is helping everyone.
If he is only for particular, especially only for Muslims or one specially group, only small
group, so the other people cannot come, but here everyone is coming. So this way you can
judge, they are for everyone. So they see this way. [ ] 
Like, now I tell you one (missing) One time, prophet has a empire also, one time one em-
bassador came to him and there was a treaty (?) between prophet and the embassador about
98
some country. One person was writing the you know deed, prepared the deed and in the deed
he has written in the first sentence: 'God is one and Muhammad is the prophet of God', that
man has seen the treaty. And he said 'Sir, I have agreed with all the points, but I don’t like this
sentence.' Prophet smiled and asked the man, 'Cut this line'. So prophet was very, broadmin-
ded person. He has never tried to put anything that forcely said no, embrace Islam and do this
or do that. So I don’t know where the people have bring all this kind of things.“, so Inam Mi-
an. 
Er erzählt auch, dass in seine khānaqāh sehr viele Menschen kommen; der eine ist Jude, der
andere Christ und der nächste Hindu – aber es wird nicht danach gefragt, was sie sind, „They
are a friend (?), this is enough. This is not our, we have no need to go in these things, this is a
heart's matter, someone believe in something, someone believe in something, you know it is
all creation of God, somehow we are all connected. That is the Sufis.“
3.4 Wünsche und Gründe für den Schreinbesuch
Inam Mian erklärt die Motivation für den Schreinbesuch der Leute folgendermaßen:  „The
people actual visit this place, world is very selfish. No one wants to go, here, there without his
own interest. And here you can see very many people, maybe more then ten thousand people
every day, they come and go, travellers, visitors, they come to this place and everyone is get-
ting according to their wish. Like someone is coming. There everyone believe that he is the
beloved of God, if he will pray in the court of God, the prayer will be accepted.“
Ebenso erklärt  mir  ein Schreinbesucher,  dass  die Leute mit einem großen Glauben an
Muinuddin Chishti  zur  dargāh kommen und all ihre Wünsche werden erfüllt.  Man erfährt
Frieden an der dargāh. Außerdem möchte jeder Muslim zumindest einmal in seinem Leben zu
Khwaja Saheb kommen. 
Und ein  khādim führt so aus:  „There is a message of peace and equality given by the
priest, great saint. So people, when we love people, they come to us, and there is not a diffe-
rence between cast and priest or coulour in this darbār, holy shrine darbār, that’s why, people
from all over the world come here and fullfill their needs. They are offering prayers at the
darbār of great saint and they fullfill their needs, whatever they want, [ ] they can get here
and that's why people more and more come here.“
Ein anderer Schreinbesucher sagt mir, die Leute gehen zur dargāh und fragen Muinuddin
Chishti, dass er für sie zu Gott betet, damit  Allāh ihre Probleme löst, den gewollten Erfolg
bringt oder den Wunsch erfüllt. Es wird gesagt, dass er ein sehr großer Sufi und very close of
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the God Allāh ist. So kommen die meisten Leute aufgrund ihrer Probleme und Wünsche an
den Schrein. 
Ein weiterer Besucher sieht es ähnlich; Muinuddin Chishti sei wie ein mediator und die
Menschen kommen an diesen Ort um durch ihn zu Gott zu beten. 
Die unterschiedlichen Wünsche, nach Inam Mian, kommen einerseits aufgrund weltlicher
Probleme, wie zum Beispiel Kinderwunsch oder der Wunsch nach einem Job; aber auch ande-
rerseits  „ [ ] the Sufis, they come to this place for their spiritual problems for his spiritual
progress, they bring their spiritual wealth from this place.“
3.5 Die SchreinbesucherInnen und was machen sie am Schrein
Die Angaben von Besucherzahlen gehen zwischen 10.000 bis 60.000 BesucherInnen pro Tag
auseinander. SchreinbesucherInnen lieben den  saint und kommen aus der ganzen Welt – so
zum Beispiel aus Indien, Pakistan, Amerika, Südafrika, Bangladesh und England. 
Was ihre religiöse Zugehörigkeit angeht, sind es Leute aller Religionen, „ [ ] there is no ob-
jection about them, because every person who comes here is the devotee of the great saint,
okay? Whoever, wherever he belongs but he comes here, so he is the devotee, or we call meh-
man, guest of the great saint.“, so ein khādim.
Im folgenden Kapitel werden exemplarisch drei Schreinbesucher und ihre Beweggründe
den Schrein zu besuchen, dargestellt. Anschließend werden Rituale, die ich unter den Schrein-
besucherInnen rund um die dargāh von Muinuddin Chishti gesehen habe, erklärt.
businessman   aus Bombay: 
Er ist mit seiner Familie (8 Personen) nach Ajmer kommen. Er ist sunnitscher Muslim und
folgt seinem murshid, saint Khwaja Sufi Sayyed Mansurul Hasan Shah. Sie kommen an die
dargāh, weil ihr guru, der eben genannte saint, auch zur dargāh gekommen ist und so folgen
sie der Tradition. 
Mir wird außerdem erklärt: „Khwaja Muinuddin Chishti calls us. We try to come at least
once a year.“ Sie waren schon oft an der dargāh und bleiben durchschnittlich 3 – 5 Tag.
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Schreinbesucher aus Kashmir:
Er ist mit seiner Mutter und seiner Frau zur dargāh gekommen, „But I am not in trust and be-
lieving in these places.“ erklärt er mir. Doch „If my mother would know, that I do not believe
in this place, than she would dislike me.“ Er ist das zweite mal an der dargāh; das erste mal
war er mit seinen Eltern hier als er ein kleines Kind war. Sie bleiben drei Tage, dann fahren
sie zurück nach Kashmir. 
Schreinbesucher:
Ein account assistant, 25 Jahre alt und Muslim. Er ist mit einem Freund an die  dargāh ge-
kommen. Zum ersten mal und für einen Tag am Schrein, ist er dort um Muinuddin Chishti zu
fragen, dass er für ihn zu Gott betet, damit er eine gute Arbeit bekommt. Er hat von seinen El-
tern von der dargāh erfahren und besucht ebenso andere dargāhs. 
Rituale der SchreinbesucherInnen:
Rund um die dargāh können einige immer wiederkehrende Rituale beobachtet werden mit de-
nen die SchreinbesucherInnen, so Inam Mian, ihre Verehrung und Respekt gegenüber diesem
Ort zeigen. 
Besonders für die dargāh von Muinuddin Chishti ist, dass sowohl Männer als auch Frauen
den Schrein betreten dürfen, was bei den Chishti dargāhs eher selten der Fall ist. 
Viele Besucher bringen zum Beispiel Blumen und chaddars ans Grab, lassen sich von ei-
nem khādim mit dem chaddar, der über dem Grab liegt, berühren, sprechen Gebete oder knie-
en am Fußende des Sarkophargs nieder und berühren es mit ihren Köpfen. Folgende Erklärun-
gen bekam ich bezüglich der Rituale rund um die dargāh in den Interviews mit Inam Mian
und einem khādim. 
• Blumen und Parfum: Nach Inam Mian mag die Seele drei Dinge; dazu gehört guter
Geruch, gute Musik und natürlich Blumen. „ [ ] people they bring the flowers and of-
fer there. Some people bring the perfume, but should be pure.“
101
Abbildung  18:  Dargāh von Muinuddin  Chishti,  SchreinbesucherInnen bringen
chaddars und Blumen in Begleitung von khādims, während der ˓urs 
Abbildung 19:  Dargāh von Muinuddin Chishti, vor dem Eingang des
Grabzimmers, Schreinbesucher bringen chaddars und BlumenAbbildung 19: Dargāh von Muinuddin Chishti, männliche Schreinbe-
sucher „offering prayer on a seet of queschu, this is called tasbīhฺ.“
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• chaddar: SchreinbesucherInnen bringen chaddars zum Grab und dahinter steht, so Inam
Mian, ein sehr heiliger Grund. Er führt aus: „One time, you know, there was the prophet,
you know,  Muhammad.  He has  called  his  four  family very  near  people,  Ali,  Fatima,
Hassan, Hussain and he put one chaddar on them and he was also in that chaddar, kai
'we are whole five holy people and oh God bless them'. [ ] and the people bring this way
present the chaddars on the shrine, cloth chaddars. Devotion, out of devotion these things
have come among the  Sufi orders.  And they do not want to keep also the shrine naked
shrine, so they put the sheet on it. [ ] The chaddar actually that chaddar is the main
thing and they make the pieces of the chaddar, sometimes they also, some people who look
after the shrine, the khādims, they give small piece of chaddar or the piece of cloth in the
neck for blessings. There are the ways of making the person, should be connected some-
how and for blessings. 
I am remembering, one story of my grandfather, one time, when I was small, I was sick.
And I have seen he has taken his handkerchief and put it in the, and tight on his neck the
scarf, after four, five days, in the evening time he has called me, come. And he has opened
the scarf and put it in my neck. Those days I had some problem in my neck, some tonsil
problem. So I have seen the tonsil problems has gone. Second thing, I was, my mind was, I
was very young, so I have so many desires and after that you know the scarf, like someone
has tight me. My ideas has now towards the, same thing, I was more connected with the
Abbildung 20: Dargāh von Muinuddin Chishti,
farasha und „roter Faden“ vor dem Jannati dar-
waza
Abbildung 21: Wie Abb. 20
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spiritual path and like the dog you will put it some you know rope in his neck or belt, like
someone has tightened, like a slave him. So after that the big change has come. So these
are the things.“
• Roter  Faden:  Die  Leute  befestigen  mit  einem Knoten  einen  kleinen  roten  Faden  am
Schrein, damit der saint ihren Wunsch nicht vergisst.
• tasbīh ฺ: „One line of qur˒ ān they are learning on this beat. [ ] One line they are praying.
They are praying to Allāh, this is called tasbīh ฺ. It is a seet of queschu on which they are
offering prayer. At one time one lākh273  25 times, they are reading id e kalima. [ ] yah, it
is a sura. 
• farasha: Dieser aus Pfauenfedern gemachte „Besen“ wird zur Reinigung der dargāh ver-
wendet. „Great saint will remove problems from the people by touching them with the pe-
acok feathers.“
• degs: Das sind die zwei großen Kessel nach dem Eingang. Sie werden nach wie vor ver-
wendet.  „Pilgrims who come here, so show their love to the great saint. And they share
their money in this pot for cooking. [ ] if you make one pot one lākh rupies is spent on it,
and peoples, the pilgrims, they all eat.“ 
3.6 Über die Nachkommen des Heiligen und die Verwaltung des
Schreins
Der Schrein wird von den Nachkommen des Heiligen verwaltet und erhalten. Die khādims, so
werden die priests an der dargāh genannt, kümmern sich gegen eine Geldspende um die Schr-
einbesucherInnen und sorgen für die Einhaltung der alten Traditionen an der dargāh. Im dar-
gāh commitee, sorgen sie für karitative Arrangements. 
Wie an jeder dargāh gibt es auch hier „den“ spirituellen Nachfolger des Heiligen (sajjā-
da-nashīn) und einen „weltlichen“ Verwalter (mutawallī). 
Im Folgenden werden die einzelnen „Ämter“ und comitees beschrieben. Ebenso wird auf
soziale bzw. karitative und religiöse bzw. spirituelle Arrangements am Schrein eingegangen. 
sajjāda-nashīn: 
Der spirituelle Nachfolger von Muinuddin Chishti ist  Zain-ul-Abideen.  Auch wenn andere
Leute sajjāda-nashīn hinter ihrem Namen schreiben, wie es oft vorkommt, gibt es nur einen,
der es rechtmäßig ist und mit einem degree vom Supreme Court von Indien ausgewiesen ist,
so erzählt mir F.N. in Delhi.
273 lākh ist die indische Zahleneinheit für hundertausend.
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Und Inam Mian erklärt: „He can be the family head or the spiritual head, they look after
the dargāh. Or some places the community, they make one small community, who look after
the dargāh, but in Ajmer dargāh it is called the 
dargāh commitee  :  
which is formed by the central government of India, they nominated eleven members here,
some members and they have president and the main person who look after the dargāh is cal-
 led the nasil. [ ] The dargāh comitee, every morning, evening there is the main lungar. [ ]
But beside this, there are the 
khādims, anjuman:
also; anjuman means also the comitee, that is their own comitee.“, so Inam Mian. 
Und ein khādim, der in der 23. Generation ein Nachkomme des saints ist, führt aus: „We
the priests of the darbār, we are almost 2000 members. Because our forefathers belong to the
great saint. [ ] and we have a comitee, we have an election among ourselves and we select
21 members, who represent us and who manage the whole darbār programm.“ Er erklärt auch
„ [ ] whenever the devotees comes here to us we will take them to the great shrine and offer
prayer for them.“ 
Karitatives/  arrangement for the poor/ social activities   an der dargāh  : 
Es gibt unterschiedliche „Hilfsleistungen“, die von unterschiedlichen Leuten ausgehen. Sie
gehen von der SchreinbesucherIn, die an arme Leute Essen verteilt, über den Sufi-Orden, der
einen Schulbetrieb organisiert, bis hin zum anjuman office, das eine ganze bandbreite an aids
and grants anbietet, und das alles im Namen von Kwaja Gharib Nawaz. 
„ [ ] people here, like on the name of the saint, they are running the schools other people
coming and supporting the widows and poors and, so many somehow, people are helping in
the name of Kwaja Muinuddin Chishti or the Sufi  saint, [ ] individuals also and orders also.
India is not that organised country, you can, India cannot be, you know the organisation of
organised people, so individuals they are doing more better than (missing). Chishti  Sufi or-
ders, they are free from every kind of limits so you cannot say they are very organised, they
are very free.“, so Inam Mian. 
Zur sozialen Bedeutung der dargāh sagt er weiter: „ [ ] the shrines, especially the Kwaja
Muinuddin Chishti is the shrine for poors. So where the poor will go, they can. So this way In-
dia is a very poor country and this way, these dargāhs, they are supporting the poors also. So
there is a very big contribution of these dargāhs, especially the Kwaja Muinuddin Chishti’s
dargāh. And in the dargāh, there is a, every morning and evening there is a food arrange-
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ment, they distribute, everyone can get a langar here, especially the barli tscho(?) food in the
morning and also in the evening and some other people they come and visit the shrine and
 they cook and distribute the food. [ ] Everybody can do a kind of langar. [ ] So you can see
there are very many poors that live here in Ajmer. Railways and busses and everyone is ma-
king big money, from here. 
[ ] somehow, there is a very big contribution of Kwaja Chisti Orders in the music, so
many music troups they are produced and they are getting money and financially they are the
helping somehow, [ ] And somehow there is some financial support. So this dargāh supports
the music also. 
[ ] There are  ˓urses the number one  (as far as social activities are concerned), every
year there is a very big gathering here, more than half a million people come to Ajmer and
that is the best occasion to see all the  Sufis at one place,  mostly all, not only the Chishti
saints, but other saints also, they come to Ajmer, because he is called the spiritual sovereign
of other  Sufi orders, saints also come to Ajmer, somehow they are also connected with the
dargāh.“ 
Neben Privatleuten, den Sufi-Orden und dem dargāh comittee bietet auch das anjuman of-
fice eine Vielzahl an  aids und grants  an. Folgende Abbildung ist eine Anzeigetafel, die den
SchreinbesucherInnen zeigt, welche aids and grants vom anjuman office geboten werden.
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Religiöses und Spirituelles:
Auf diesen Aspekt der dargāh wurde teilweise schon unter Punkt 3.5 Die SchreinbesucherIn-
nen und was machen sie am Schrein, eingegangen. Im Folgenden werden weitere Praktiken
und Veranstaltungen behandelt:
• Qawwālī: „ [ ] we believe, especially the Chishti order, they believe the qawwālī music is
also the part of the prayer. It is the, it is the food of the soul, so there is a qawwālī always
there. Especially, the Chishti shrine, especially the dargāh of Kwaja Muinuddin Chishti.“
An der dargāh von Muinuddin Chishti gibt es täglich von früh bis abends qawwālī; ausge-
nommen ist die Zeit während der fünf täglichen Gebete. 
Abbildung 23: Dargāh von Muinuddin Chishti, Anzeigetafel der aids and grants des anjuman
office
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Abbildung 23: Qawwālī vor der dargāh von Muinuddin Chishti
Abbildung 24: Wie Abb. 23, abends
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• Five times prayer: „Every dargāh is connected with the mosque. So and as I told you, the,
in this path, first you have to follow the shari’a, the laws of Islam, then you can enter in
the t ̣arīqa. It is somehow it is like the evolution or dependence.“
• dhikr und murāqaba: „ [ ] there are two kinds of dhikr. They call the dhrik jali and dhikr
khafi.  Dhikr jali is the loudly, you know, they combine,  they sit together and dhikr to-
gether. And dhikr khafi is from heart. They are sitting and. And among Sufis there is ano-
ther kind of dhikr, that is also, you can say dhikr, visualisation, murāqba, they sit in their
room. These are the things.“
• ˓urs: An der dargāh von Kwaja Gharib Nawaz werden, laut der Broschüre des anjuman
office über den Schrein 14 ˓urs-Feiern von unterschiedlichen Sufi-Heiligen gefeiert; dar-
unter natürlich auch die  ˓urs von Muinuddin Chishti selbst,  die nach dem islamischen
Mondkalender vom 1. bis zum 9. rajab – nach gregorianischem Kalender im Jahr 2006
vom 27. Juli bis 5. August - gefeiert wird. 
Es ist ein unbeschreibliches Ereignis, ein Fest der Superlative und jegliche Wortbeschrei-
bungen wären reinste Untertreibung bzw. könnten der Beschreibung dieses Ereignisses
nicht gerecht werden. Der Schrein wird in dieser Zeit von mindestens einer halben Million
Menschen besucht, was ein individuelles Vorwärtskommen an der dargāh teilweise ganz
Abbildung 25: Festlich beleuchtete  dargāh von Muinuddin Chishti in Ajmer wäh-
rend der ˓urs 
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einfach unmöglich macht; alleine die Masse bewegt sich als Ganzes fort und das, wenn
man Glück hat, in Richtung jenes Ausgangs, wo man seine Schuhe zurückgelassen hat.
Ajmer „platzt aus allen Nähten“; selbst die rund um die dargāh liegenden Gässchen und
Strassen werden als Ort für das Freitagsgebet  genutzt und so kann es einem auch hier
leicht passieren, dass man diese Zeit des Gebets in einem Restaurant am Strassenrand ver-
weilen muss, da an ein Durchkommen nicht einmal zu denken ist.
Während der ˓urs gibt es eine Reihe von Veranstaltungen. Der eigentliche Todestag von
Muinuddin Chishti ist am 6. rajab (im Jahr 2006 am 5. August), doch die ˓urs bzw. die
Feiern beginnen bereits mit der  flag ceremony  (im Jahr 2006 am 26. Juli), die von der
chilla274 von Muinuddun Chishti ausgeht, wo sich zuvor unter anderem sehr zahlreich zur
˓urs nach Ajmer gekommene Fakire, Derwische und Qalanders treffen. 
274 Bezeichnet eigentlich laut Schimmel (1995: 702) eine „vierzigtägige Klausur“. 
Im Sprachgebrauch vor Ort wurde damit auch die kleine Berghöhle im Annasagar Ghati – ein Hügel in Aj-
mer, beizeichnet, wo Muinuddin Chishti, laut Dhaul (2004:70), nach seiner Ankunft lebte, bevor er sich an
dem Ort niederlies, wo er heute begraben ist. In dieses kleine Höhlenzimmer zog er sich auch zurück, um
die vierzigtägige Klausur zu machen.
Weiters wurde der ganze Hügel, an dem heute eine Vielzahl von Mystikern ihre letzte Ruhe finden, so zum
Beispiel auch die pīrs des Gudri Shahi Ordens 1-4, sich die 'Sufi Saint School' des Gudri Shahi Ordens be-
findet, als auch die Relikte von Kwaja Uthman Haruni, der spirituelle Lehrer von Muinuddin Chishti beige-
setzt sind, bezeichnet.
Abbildung 26:  Flag ceremony an der  chilla von
Muinuddin Chishti
Abbildung  27:  Flag  ceremony sich  in  Richtung
dargāh von Muinuddin Chishti bewegend
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Über die daily routines an der dargāh während dieser Zeit steht im „Sultan-ul-Hind“, ein
Informationsheft über Muinuddin Chishti und seine dargāh: 
„On the appearance of the moon for the month of Rajab, there comes a change in
daily routine which is generally held at the Holy Shrine. The main entrance of the
Holy Shrine, which in ordinary days is closed at night, is not closed and is kept
open throughout the day and night (barring for 2 or 3 hours at night) during the six
days of Urs. All other daily and weekly programmes are suspended and few functi-
ons and ceremonies commence from that night.“275 
Weiters ist das Jannati darwaza ab dem 29.  jamādi-us-sāni (im Jahr 2006: 26. Juli) bis
zum 6. rajab (im Jahr 2006: der 5. August) Tag und Nacht geöffnet. Am 6. rajab ist der
qul Tag, also der eigentlliche Todestag von Muinuddin Chishti. 
„This is considered to  be the most imporant  day and people just  after morning
prayer begin to gather round the Holy Shrine as closest as possible. They recite
Holy Quran, Darood, etc. all the time and pray for blessings from the Holy Saint.
The entrance of the people into the Shrine (except Khadims) are closed from 10.
a.m. The Khadims start  Qul  ceremony by reciting Quran, Darood and Shijra-e-
Chishtia and other verses. They pray for the benefit of the people, for peace, pro-
sperity and happiness, and also for the blessing of the Holy Saint for all those who
attend  the  Urs  personally  or  contribute  in  Fateha  by  sending  their  devotional
amount [ ].“276
Die ganze Zeit der  ˓urs-Feier hindurch gibt es rund um die Uhr  qawwālī an der  dargāh
und dies auch von vielen aus ganz Indien kommenden qawwāl parties gleichzeitig. Eben-
so gibt es Musikveranstaltungen in der mehfilkhana ab ca. 23 Uhr bis 3 Uhr in der Früh,
wobei da allerdings nur Männer hinein dürfen und Frauen dicht gedrängt auf der Stiege
den qawwālī Darbietungen zuhören können, an der chilla von Kwaja Gharib Nawaz, als
auch in den khānaqāhs und Privathäusern. 
Diese riesen Feierlichkeit wird letztendlich am 9. rajab mit dem ghusl, der Waschung des
Schreins beendet. 
• daily functions: Es gibt täglich eine Vielzahl von ceremonies die an der dargāh von Kwaja
Gharib  Nawaz  von  den  khādims durchgeführt  werden;  so  zum  Beispiel  khidmat
(„Dienst“), roshnī („Licht“) und karka (abendliche Zeremonie der Schließung der Schrein-
türen)
275 Anjuman syedzadgan dargah sharif Ajmer (22).
276 Anjuman syedzadgan dargah sharif Ajmer (22).
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Die khidmat Zeremonie findet zwei mal täglich statt, einmal in der früh um 4 Uhr und das
zweite mal um 15 Uhr nachmittags.  Es gibt einen kleinen Unterschied zwischen diesen
beiden khidmats. In der Früh wird es ca. eine Stunde vor dem Morgengebet (fajar prayer)
durchgeführt. Der Haupteingang des Schreins wird um diese Uhrzeit geöffnet und wenn
zum Gebet gerufen wird, dürfen die pilgrims bis vor die zweite Tür des Schreins herein-
kommen. Nur die khādims dürfen in den Schrein selbst hinein und sie führen die khidmat
folgendermaßen durch: Die Blumen und der  ghilaf („Samtstoff“) werden vom Grab ge-
nommen und durch frische ersetzt. Die Flächen rund um den mazar werden mit farashas
gereinigt und schließlich dürfen die devotees eintreten. Während der zweiten khidmat des
Tages hingegen dürfen männliche pilgrims im Schrein sein, sandal wird zunächst auf das
Grab gelegt, der dann anschließend an BesucherInnen verteilt und eine  fatiha wird rezi-
tiert.
Die  lighting oder  roshnī  Zeremonie findet  20 Minuten vor dem Abendgebet  (maghrib
prayer) statt. Khādims bringen unangezündete Kerzen von einer hujra neben dem kleinen
deg in der Nähe des Haupteingang des  dargāh-Komplexes und sobald sie von dort zur
dargāh losgehen, werden Trommeln geschlagen und die Leute versammeln sich. Die khā-
dims zitieren persische Verse zu Ehren von Khwaja Gharib Nawaz während der ganzen
Zeremonie. Im Schrein angelangt werden die Kerzen in den Lampen angebracht und ange-
zündet.
Die  dritte  Zeremonie  ist  die karka,  also  closing  ceremony.  Normalerweise  wird  der
Schrein eine Stunde nach dem isha prayer geschlossen. Nach altem Brauch werden ca. 20
Minuten vor dem eigentlichen Schliessen der dargāh, wenn ein fünftel der Nacht vergan-
gen ist, eine Glocke fünf mal geläutet. Die devotees werden gebeten den Schrein zu ver-
lassen und drei khādims reinigen den Schrein von Schmutz, der anschließend in die Sandli
Masjid gebracht wird. Eine Person ruft sechsmal die Glocke zu läuten und sogleich begin-
nen bereitstehende qawwāls ein spezielles Lied zu singen; dieses heißt eigentlich  karka.
Mit dem Ende der Verse wird auch der Eingang des Schreins für die Nacht geschlossen;
hingegen die Tore des dargāh-Komplexes bleiben die ganze Nacht geöffnet.277 
• weekly functions: Jeden Donnerstag wird ein special mehfil (gathering) im östlichen cour-
tyard arrangiert. Die Veranstaltung beginnt mit der Rezitation der fatiha und anschließend
werden kleine süße Bällchen (dalis) verteilt. Schließlich beginnen qawwāls religiöse und
den Sufi-Heiligen ehrende Lieder zu singen und das, bis die Tore des Schreins geschlossen
werden.278
277 Anjuman syedzadgan dargah sharif Ajmer (23f).
278 Dhaul (2004: 84).
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• monthly functions:  An jedem sechsten des Mondkalenders wird dasselbe  mehfil wie an
Donnerstagen veranstaltet; ebenso wird an jedem sechstem des Mondkalenders von den
khādims die Zeremonie chatti sharif am östlichen courtyard veranstaltet: 
„The recitation of the Quran-khwani, the entire Quran by a large number of people
takes place and then one of  the Khadims starts  reciting the Shajara-l-Chistiyya
(spiritual lineage of the Chishti order) as well as other verses composed by Khwaja
Sahib's ancestors. This takes about an hour, and with the recitation of the fatiha,
prayers for pilgrims and the distribution of batasha (small sweet made of pure su-
gar), the ceremony comes to an end.“279
 
279 Dhaul (2004: 84).
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4 Forschungsort: Die dargāh von Hazrat Nizamuddin Auliya –
Mahboob-e-Ilahi – in Delhi
Inmitten eines alten mittelalterlichen Dorfes, das rund um das Grab von Nizamuddin Auliya
entstanden ist, der Nizamuddin Basti, einem Teil des heutigen Stadtteils Nizamudin der indi-
schen Hauptstadt New Delhi, befindet sich die  dargāh des gleichnamigen Heilgen. Die Be-
wohner der Nizamudin Basti sind vorwiegend Muslime und die Angaben über Einwohnerzah-
len dieses Gebiets, die ich in den Interviews erfahren habe, schwanken zwischen fünfzehn-
und zwanzigtausend. Vielleicht gibt es auch deshalb unterschiedliche Einwohnerzahlen, da, so
wurde mir berichtet,  „A lot of illegal people have moved in here from neighbouring coun-
tries.“
Bei meinem ersten Besuch der dargāh von Hazrat Nizamuddin Auliya konnte ich die Größe
des Gebiets und die Dichte der Bevölkerung noch nicht abschätzen; es kam erst nach und
nach, dass ich mich in den teilweise verwinkelten und engen Gassen der Basti zurecht und
meinen Weg fand. Mein erster Eindruck war, dass ich in einem Slum gelandet war, rundherum
Abbildung 28: Eingang zum dargāh-Komplex von
Nizamuddin  Auliya  (Delhi),  rechts  und  links
chaddar- und Blumenverkäufer
Abbildung 29: Am Weg zur dargāh von Nizamud-
din  Auliya,  auf der Seite  des Baoli  (Becken mit
heilendem Wasser)
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Müll, doch das ist der äußere Teil der Basti. In den engen Gassen sind unter anderem Famili-
enhäuser, kleine Läden, Moscheen und ein Gemüsemarkt.
Wie kommt man nun zur dargāh von Nizamuddin Auliya? Einmal in der Basti und an ei-
nem der beiden Haupteingänge angelangt und seine Schuhe abgegeben, folgt man dem laby-
rinthähnlichen und großteils auf beiden Seiten mit Blumen- und chaddar-Verkäufern gesäum-
ten Weg zum courtyard, wo sich neben Gräbern von moghuls und der dargāh eines Schülers
von Nizamuddin Auliya, nämlich Amir Khusro, auch die dargāh des Sufi-Heiligen Nizamud-
din Auliya in voller Pracht zeigt.
Abbildung 30: Am Weg zur dargāh von Nizamuddin Auliya, auf der Sei-
te des zweiten Eingangs zum  dargāh-Komplex,  chaddar-  und Blumen-
verkäufer
Abbildung 31: Dargāh von Amir Khusro
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Rund um die dargāh von Amir Khusro und Nizamuddin Auliya befinden sich eine Vielzahl
von anderen  kleinen  mazars,  so  zum Beispiel  von anderen  shaikhs,  murīds,  Familienmit-
gliedern, royals und nobles,  wie zum Beispiel die Moghulprinzessin Jahanara – Shah Jahans
ältere Tochter und Verehrerin der Chishti silsila.  Der ganze courtyard ist von kleinen offices
umgeben; diese sind, laut meinem Interviewpartner A.N.: „ [ ] old structures. Those who oc-
cupied them started sitting in them. The offices belong to the khādims and pīrzādas of the
dargāh. These are small sitting places for them, but the entire area belongs to the dargāh on-
ly. But they have occupied some places and got their possesions. Some khādims have offices
and some don't.”
Nizamuddin Auliya starb im Jahr 1325 im Alter von achtzig Jahren und wurde seinem
Wunsch gemäß an einem offenen Platz in Ghiyaspur, das damals ein abgeschiedenes Gebiet in
Delhi war, begraben.280 
Der Sultan Muhammad bin Tughluq (reg. 1325-51) ließ eine Kuppel über das Mausuleum
bauen  und  sein  Nachfolger  Firuz  Shah  Tughluq  (reg.  1351-1388)  umschloß  das
„Grabzimmer” mit Türen aus Sandelholz und die Wände, die ebenso aus Sandelholz gemacht
waren, wurden mit Gitterfenstern geschmückt. Nawab Farid Khan ersetzte die ursprüngliche
aus Ziegeln gefertigte Kuppel mit einer Marmorkuppel im Jahr 1562. Ebenso wurden zwölf
Marmorsäulen um das Mausoleum gebaut, von denen das Dach getragen wird und die Wände
280 Vgl. Currim und Michell (2004: 35).
Weiters  dazu  [Internet  2]  http://www.soofie.org.za/memorial/hazrat_sultan.html [Nizamuddin  Auliya]:
„Thus Nizamudeen Auliya [ ] moved to Delhi with his mureeds and settled in Ghyaspur, a secluded town-
ship where he could avoid the bustle of the huge city. This village soon became as busy as Delhi itself, and
eventually he thought of leaving. Then however, he received a divine message through the tongue of a
young sufi who said, 'true courage lies in finding peace and seclusion amidst the bustle of the worldly
crowd.' Thus warned, he remained in Ghyaspur until his last breath.“
Abbildung 32: Dargāh von Nizamuddin Auliya
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des Grabzimmers wurden ebenso mit aus marmorgehauenen Gitterwänden ersetzt. 1653 baute
er einen geräumigen courtyard um das Mausuleum. Im Jahr 1820 bedeckte Nawab Faizullah
Bangash die Decke des Zimmers mit Kupferplatten, die mit persischen Kaligraphien verziert
sind. Akbar Shah Ⅱ. (reg. 1806- 1837) liess ein goldenes Kuppeldach im Jahr 1823 anbringen
und ebenso im 19. Jahrhundert liess Nawab Kurshid Jah Bahadur von Hyderabad ein marmor-
nes Geländer um den Sarcophag errichten. 
Der  courtyard der  dargāh ist auf der Westseite von einer aus rotem Stein gebauten Mo-
schee begrenzt,  der Jamaat Khana Masjid, die Khizr Khan, der Sohn des Sultans Alauddin
Khalji, bauen liess.281
An der  dargāh von Nizamuddin Auliya hatte  ich,  neben der  Gelegenheit  viele  informelle
Gespräche und Interviews mit SchreinbesucherInnen zu führen, ebenso die Möglichkeit, in
den Interviews mit zwei pīrs, allgemeine Informationen über dargāhs, als auch Informationen
über Nizamuddin Auliya und seine  dargāh zu bekommen. Ebenso erfuhr ich darüber Wis-
senswertes in einem Interview mit einem Universitätsdozenten der Jamia Millia Islamia in
Delhi.
4.1 Über dargāhs und die Besonderheiten der dargāh von Hazrat Niza-
muddin Auliya
A.N. und sein Sohn F.N. erzählten mir über die Grabstätten von Heiligen, A.N.: „This is peo-
ple’s general opinion and is also mentioned in the books, that wherever noble and beloved of
God, like Saints, lie there is shower of anwār and barakāt (light and blessings) by Almighty
God.” Und F.N.:  „In the terminology of  Sufism when a holy saint or soul lies or is buried,
there the divine light from God always falls on the grave. Because the saint is buried there,
that area becomes pious automatically. It is also general opinion that the divine light from
God falls upon the grave. Thus people touch that area and cloth (chaddar) with their face.
They think if they have some skin disease or other problem so they think it will be cured by the
divine light.” 
Ebenso erzählte mir ein qawwāl über die Bedeutung einer dargāh: „The meaning of dar-
gāh is if you do not find peace or solace anywhere and you are worried, you can go and sit at
the dargāh. Meaning, the one who is nearer to Allāh taala (also der saint), if you attain his
qurbat (proximity) then your life would be sukoon (tranquil). Ask anything and it shall be gi-
ven to you.” 
281 Vgl. Currim und Michel (2004: 35).
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Auf meine Frage, welche dargāh die bedeutenste in Indien sei, antwortete der Universi-
tätsdozent Dr. R.A.K., der sich auf die Chishti Sabri spezialisiert hat: „[ ] it is difficult to
say, because as far as the whole dargāhs are concerned, the top position in India is enjoying
the Ajmer dargāh, because that is the leader of the all, but in Chistiyya. But in Qādiriyya the-
re are the other ones, some are in Bihar, some are in other places, so it is difficult to classify
in general. For Chishti order, Ajmer sharif is the biggest one, after that, the Qutbuddin Bakti-
ar Kaki Meroli, then Baba Farid is not here he is in Bakbatan sharif (Pakistan). So in place of
him the Nizamudin, so that is why. In Sufi orders this chain is also important to follow the,
you can say, what word we can use, if you are trying to visit the Ajmer, so the people who are
interested to visit the dargāh, they first come to visit Nizamudin they go to Qutbudin, after
that they can go to Ajmer. Without visiting these dargāhs they cannot go to Ajmer directly, be-
cause this is the sort of chain as far as the Sufi order is concerned, nobody can bypass the
disciple, as I, somebody wants to my grandfather to see, then he cannot see him directly, he
will try to find me and then he will say,  you please ask your father, if he can talk to your
grandfather, then I will ask my father, you please, he want to see him, he want to have some
discussion, so you please ask him to spend some time for him, then he will convince him, then
after passing this process, he can, in the same way.“ 
Was sind die Besonderheiten von Chishti dargāhs und wie unterscheiden sie sich von an-
deren dargāhs? „The music of our Chishti order is at number one.  Who is the magician of
music? It is Khwaja Amir Khusro. He is the murīd and disciple of Hazrat Nizamuddin Aulia.
He has been a great poet of India and there has no one surpassed his excellence. He is a
scholar of Persian, Hindi, and is the author of Urdu language. All the Indian (about a billion)
people know Urdu. He is the founder of this Urdu language. He wrote more than 900 books
about Urdu”, erklärte mir der  pīr I. B. und eine  murīd von ihm. Zur Unterscheidung von
Chishti dargāhs von anderen dargāhs I.B. weiter: „Their method of working is the same. It is
like different paths that reach to the same destinations. They will reach to their main aim.
That is to make them understand with love. Und F.: „The Chishtiyyas, Qādiriyyas, Naqshban-
dis, Suhrawardi and other silsilas, whatever order, the goal is the same. So, he (I.B.) says the
head office is the same. Basically the goal of all the dargāhs is the same, and that is to ex-
plain to the people and to guide them towards the head office (union with the divine) with love
and affection and care.”
Was sind nun die Besonderheiten der dargāh von Nizamuddin Auliya?
„The special thing about this dargāh is, you try to understand, that thousands of Hindus,
thousands of Christians, Jews, Sikhs, and all the Muslims belonging to different sects like Wa-
habis, Shias, and Sunnis all come here”, so der pīr I.B. 
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Die Besonderheit dieses Orts ergibt sich weiters daraus, dass Hazrat Nizamuddin Auliya einer
von India's great people ist. Er verbreitete die gleiche Botschaft wie Allāh's Prophet und was
seine Vorgänger, Khwaja Muinuddin Ajmeri, Khwaja Qutubuddin und Hazrat Baba Farid, von
deren pīrs bekommen haben.  „The message is spreading mutual love, affection, truth, hon-
esty, trust, belief in God, all these things were revealed to them and he educated people about
this and spread the same message.” Das gab den Leuten Trost und Frieden. Die Welt war zu
der Zeit in Aufruhr und sie ist immer noch auf einer Stufe des Chaos'. So kommen die Leute
zur dargāh und werden, nach I.B., bis zum Ende der Welt kommen. 
Heutzutage werden die dargāhs, so Dr. R.A.K. als Symbole für die Integration unterschiedli-
cher Gemeinschaften gesehen; weiters sagt er:  „ [ ] those who have believe with the  Sufi,
they come to stay there, to meet with each other and try to have a sort of social gathering, so
it´s a sort of social gatherings, you can say source. But originally the khānaqāhs of every Sufi
also have been such typ of place, where without looking their religion, their cast, everybody
was allowed to come, to stay, and to have all sort of attention from the pīrs, in the same way
every dargāh is supposed to be, to have sort of spirit [ ] in these day also. So it plays a very
important role, as far as the social life is concerned. It has been playing from the life of the
Sufi till the after his death, his dargāh played the same role, as it (the khānaqāh) was playing
during his living time, khānaqāhs, the Sufi’s khānaqāhs have been a very big source of hel-
ping the people as far as their financial proplems are concerned, as far as their social pro-
blems are concerned, as far as their religious problems are concerned. Not only their living
time but after that the dargāhs, which are the true dargāhs, they also today are serving the
same course as the Sufi started to serve the humanity. So you can go and see, you have, go
and see in Ajmer, Nizamuddin, Meroli, Kaliar, Rudoli, everywhere. At the time of the urs or in
other common days, or general days also, people of every cast and creed, they freely move,
they freely can go and stay and pray to help them. So these are the you can say the sort of,
symbols that how the Sufis where helping to the people or to the humanity. They played deep
important role in social life. They tried. So that is why; sometimes happened that the kings
court were without the common people and less figure or less number of the people were used
to go there, in comparison to the majority of the people tried to come to Sufi khānaqāh and
they tried to. They believe that the Sufi can solve our proplem in comparison of the king.“
Die Besonderheit der dargāh von Nizamuddin Auliya ergibt sich also aus seiner Persön-
lichkeit. Er ist einer von  India's great people und er verbreitete dieselbe Botschaft wie der
Prophet Muhammad und seine Vorgänger in der Chishti silsila, wodurch die Menschen Trost
fanden. 
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Die dargāh kann heute als Symbol für die Integration unterschiedlicher religiöser Grup-
pen gesehen werden und spielt eine wichtige Rolle im sozialen Bereich; sie ist somit auch
quasi eine Fortführung der khānaqāh, die der Heilige zu seinen Lebzeiten führte.
4.2 Über Saints, deren Seele und Nizamuddin Auliya
Diese Leute werden von Gott als walī Allāh oder friends of God geschickt, so A.N.
„There are three stages in  Sufism. Prophet Muhammad has said that, what I spoke with my
mouth is sharī˓at, what I act upon is t ̣arīqat. After the acting upon stage, the stage of hฺaqīqat
(truth) comes.” Und saints haben die 3. Stufe, die hฺaqīqat (Wahrheit) erreicht.
Eine solche Person kann Dinge sehen und verstehen die gewöhnliche Leute nicht verste-
hen können. Diese letzte Stufe kommt mit maarafat: das bedeutet, dass eine Person Gott er-
reicht hat. Die Stufe von maarafat erreichen die saints während ihres Lebens. Die Seele des
saint bleibt auch nach dem körperlichem Tod am Leben und kann hören was jemand sagt.
A.N. führt über die Seele aus: „Four Books have come from the God to the Prophets: qur˒ān,
injīl (bible), torat (torah), and zaboor. In every book, this fact is written that the soul (what we
call rūh ฺ) is above death. It has unlimited life and there is no limit to its life. The body of the
man has a limit – 40 years, 60 years, 80 years, or 90 years. But his spirit or soul will be alive.
What is its age, only God knows, but it has no limit. It is immortal. The soul of the saints does
not expire. Their soul is alive and it can listen to what are you saying. A soul can listen to
what are you thinking in your heart. Almighty God gives the power to the soul of a saint and
he can listen to what a man is thinking in his heart. A person who is standing nearby cannot
listen to what she is thinking, but the saint can listen to what she is thinking. This is not what I
am saying. This is written in those books which came on behalf of Almighty God.”
Und I.B. bezeichnet Nizamuddin Auliya als grandfather of Sufism. Leute auf der ganzen Welt
wissen  über  ihn und seine  Größe Bescheid.  Nizamuddin  Auliya,  der  „[ ] leader  of  our
path.“, so I.B., „ [ ] our chief, the chaudhury in India.“, der älteste der Nizami Familie und
head des Chishtiyya Nizamia Ordens war in seinem Leben darum bemüht,  love, compassion
und affection zu verbreiten. 
Und A.N. sagt, über die mission von Nizamuddin Auliya, sie beinhaltet „Universal Brot-
herhood, helping everyone without restriction of cast and creed, and to teach everyone to
obey order of the God, and not going on the way which makes God angry.”
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Wenn die  Sufis die gleiche Botschaft  wie die des  Propheten verbreiteten (vgl.  dazu auch
Punkt 4.1 Über dargāhs und die Besonderheiten der dargāh von Hazrat Nizamuddin Auliya),
wie unterscheidet sich dann der  Sufismus vom Islam? Das war auch eine Frage, der ich in
meiner Forschung nachgehen wollte; sie wird im nächsten Punkt beantwortet.
4.3 Sufismus und Islam
Von dem Universitätsdozenten Dr. R.A.K. bekam ich, auf meine unwissende Frage nach der
Abgrenzung von Sufismus vom Islam, folgende deutliche Antwort:  „There is no difference,
there is no difference.“ Sufismus und Islam sind nicht zwei Wege, sondern  „Sufismus is a
way to follow deep the practise Islam.“  
Und so erklärt er weiter: „Every Sufi, a real Sufi, he has to follow qur˒ān and h ฺadīth. Without
practising or without following the teachings of the prophet Muhammad, peace be upon him,
no one can be a Sufi, you know. As I told you,  Sufi is nothing (else but) to purify your reli-
gious practises, that is Sufi . [ ] 
For example I can tell you, once prophet Muhammad was sitting with his compagnion,
according to h ฺ adīth, Gibral came and asked 'What is īmān?' [ ] īmān means, īmān means
perfect believe in Islam. Imān means God is one, all prophets are true, all books revealed are
true, all angels are true and the day of judgement is true, this is the īmān. So prophet said,
'Imān is that when you offer namāz, you must be so involved in your prayer that you are loo-
king God practically, that is īmān.' Anyhow deeply you are performing your practises, reli-
gious practises, how deeply you are offering pucha, namāz (prayer), if it is not possible, you
are not so perfect, [ ].“ 
Jeder  Sufi ist ein Muslim, da Muslim bedeutet sich Gott hinzugeben. Ein Sufi versucht mit
seinen Praktiken die Glaubenskonzepte, die jeder Muslim haben sollte, wie:  „[ ] there is no
one except God, (which) means there is no one except God, who feeds me, there is no one ex-
cept God, who is responsible for my death and my life, and every affair of my life is related to
him [ ].“, zu „reinigen“. Je mehr man sein Leben „reinigen“ kann, ein umso „größerer Sufi“
ist man. „Sufi is way of life.“
Anhand folgender Metapher veranschaulicht er die Bedeutung von Muslim und Sufi: „There
are sailors, who sail over the, you can say, the water bodys or the upper layers. There are the
divers, you know, who try to dive, to follow, to find out the miracles and the valuable matters
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in the bed of the ocean. So in the same way, there is the big ocean of Islam, īmān, so there are
people who throw themself over the surface, they are the Muslims, but the Sufis, they are the
divers, who try, try to go into the deep sense of Islam, where from they try to find out the true
islamic spirit and true īmān.“  
In der Nizamuddin Basti gibt es allerdings auch Muslime, die „nicht an die Schreine glau-
ben“. So zum Beispiel eine Sekte von Muslimen, die Tablīghi Jamaat. Sie haben ein riesiges
Gebäude in der Nähe des ˓urs mahal, wo sehr viele maulanas und Muslime zusammenkom-
men, erklärt mir F.N. im Interview. Beweggründe von denjenigen, die an die saints bzw. an
die Fähigkeiten von Nizamuddin Auliya glauben und ihn nach seinem Tod am Schrein aufsu-
chen, wird im folgenden Punkt besprochen. 
4.4 Wünsche und Gründe für den Schreinbesuch
In dem Interview mit pīr I.B. und seiner murīd F. wird mir über die Gründe des Schreinbe-
suchs, erklärt: „People come here to bow their head in˓aqīda (faith and respect) and muhab-
bat (affection). Hazrat Nizamuddin’s dargāh is a very sacred place. So, people come here to
bow their head, pray, and to fulfill their wishes. Allāh taala (God Almighty) fulfills everyone’s
wishes through his (the saint's) mediation. [ ] these people are very close to Allāh. Allāh lis-
tens to them very quickly. So the people have faith that if they will go to this mazār, their wish-
es will be fulfilled soon. This is the main reason.” 
Abbildung  33:  Schreineingang,  Nizamuddin
Auliya
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Menschen kommen mit ihren Problemen und Schwierigkeiten zum Schrein; jeder Mensch hat
das eine oder andere Problem. Manchmal kommen sie wegen Übelkeit und manchmal wegen
einem sozialen Problem. Sie glauben daran, dass wenn sie zum mazār gehen, peace und bles-
sing bekommen. 
Dr. R.A.K. sieht den Grund für den Schreinbesuch der Leute ähnlich wie I.B. und F., näm-
lich darin, dass die Leute glauben eine Art Befriedigung zu erhalten, was ihre mentalen Pro-
bleme oder Probleme im Generellen angeht; so sind die dargāhs als 'source of satisfaction to
the people' bekannt. 
Ebenso ähnlich sagt A.N., dass die Leute zu den Schreinen kommen „ [ ] to get rid of
pain and share the feelings of the heart and tell their difficulties and problems of spiritual life,
worldly life, home life, and marital life.” Ebenso sagt er im Interview: „The people come here
in the shrines to fullfill their desire.”
Wie funktioniert die Wunscherfüllung?
Die Leute sagen zu Nizamuddin Auliya, dass er der 'beloved of God' ist und dass er für sie um
eine Beendigung des Problems beten möge. Jeder kommt mit einem anderen Problem und
„[ ] if he has firm faith or believe on Hazrat Nizamuddin Aulia, he will pray to God. God is
a supreme power. Only God is a supreme power. No one else has any power. Man is a crea-
ture. He does not depend on man. An animal can pray to the God. They also can pray, 'Oh
God save me from this hunter, he wants to kill me.' This is called mushahida. If God listens
and He wants to fulfill his desire, He can save him from the bullet of the hunter. The animal
Abbildung  34:  SchreinbesucherInnen  an  der  dargāh von  Nizamuddin
Auliya
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can escape and run away in the forest. The hunter’s fire would be useless. God has the supre-
me power. These people are sent by God as walī Allāh, or as friends of God.”, so A.N. 
 
Auch ein qawwāl erklärte mir ähnlich wie A.N., wie der saint um eine Wunscherfüllung gebe-
ten werden sollte: „ [ ] you are so close to Allāh that no one else closer to Allāh than you
are. Please appeal on our behalf that our wishes or desires may be fullfilled.” Das wird du˓ā
genannt und man sollte die du˓ā in dieser Form machen; du˓ā bedeutet „ [ ] prayer, desire,
the desire including prayer in it.”
Ein Schreinbesucher sagte mir, wenn ein Blick von Nizamuddin Auliya auf die Person mit
seinen desires fällt, dann können die Wünsche erfüllt werden. 
Sogar über weite Distanzen kann ein saint hören was eine Person in ihrem Herz fühlt, wenn
die Person einen festen Glauben an den  saint hat.  So erklärt mir A.N.:  „There is  another
thing. I am sitting here at Hazrat Nizamuddin, New Delhi. The dargāh of Hazrat Khawaja
Muinuddin Chishti at Ajmer is about the distance of 500 kilometres from Delhi. I feel some-
thing in my heart. I want something to pray to Hazrat Khwaja Muinuddin Chishti Ajmeri, and
Hazrat Khwaja Muinuddin Chishti Ajmeri is listening to me, even at the distance of 500 kilo-
metres. I am not telling anything from my mouth, only there is feeling in my heart. But he un-
derstands me. 
This is called mushahida, which is a technical word in Sufism. There are so many techni-
cal words in Sufism. Mushahida means experiment. If you have firm faith in Hazrat Nizamud-
din Aulia that he will listen to my heart feelings and pray for me and my welfare. If you have
firm faith, even after sometimes you will go to your country, Austria I think, several thousand
kilometers from here, Hazrat Nizamuddin Aulia will listen to the feelings of your heart from
here. But only if you have firm faith upon him. If you have suspicion, he will not listen to you
or your voice from the heart. If you have firm faith, 100%, he will listen to your heart feelings
from here, which you are feeling in your country. He will fulfill your desire from here. This is
called mushahida in Sufism and in English translation which is not a correct translation but
just for your understanding it is called 'experiment'.”
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Welche  desires  gibt es am Schrein?  
Die Mehrheit der Leute kommt zum Schrein, damit ihre weltlichen desires erfüllt werden und
nur die Minderheit der SchreinbesucherInnen, so A.N., kommt „ [ ] to enhance their spiritu-
al power [ ].”
Weltliche Anliegen an Nizamuddin Auliya können folgendermaßen aussehen: „They (peo-
ple) pray that their business is low for some time. 'I have no son, no daughter.' They ask him
(Nizamuddin Auliya) to pray to God to give them son or daughter. 'I am very poor, I have no
food for my wife and children. Pray to God to arrange food for me.' So many people come
here with different desires in their heart. Each person comes here with a different desire“, so
A.N. 
Und Leute mit spirituellen Anliegen haben zum Beispiel solche Bitten an Nizamuddin Au-
liya: „'Please save my heart from the sin and direct it to the God.' These kinds of people are
in minority. They also come here. 'I try to perform my namāz but can not perform it as it
should be performed.' 'I could not perform h ฺajj as I should have performed it.' 'Purify my he-
art, and enable me to be an obedient banda of God. Then God would be happy with me and
not angry. If He is angry with me, then when I die he will punish me severely. I am afraid of
His punishment. Save me from his punishment. Pray for me.'”
Beweiße, dass Wünsche in Erfüllung gehen:
Die Leute kommen selbst noch 700 Jahre nach Nizamuddin Auliya's Tod zu seiner dargāh;
das ist ein Beweis dafür, dass die Wünsche der Leute in Erfüllung gegangen sind. Wenn die
Wünsche nicht in Erfüllung gingen, würden die Leute nicht kommen. 
A.N. vergleicht das Grab von Nizamuddin Auliya mit dem von Humayun, dem Grab eines
Herrschers, das sich in der Nähe befindet.  „How many people go there and put flowers on
that grave? How many people put chaddar on his grave? They know that they will not get
anything from him. They know that it is just the grave of an emperor, and where God has kept
his soul they do not know. Like that Taj Mahal, built by Shah Jahan is a beautiful building.
But there is no spirituality. Only beauty is there. They just go to see it as an architectural or
historical monument. There are gardens, fountains, etc. and people just go there for amuse-
ment. But they do not go for prayer. Here  (zu Nizamuddin Auliya)  people do not come for
amusement or picnic.”
Auch erfahre ich über einen Beweis für die erfolgreiche Wunscherfüllung aus Indiens Ge-
schichte: 
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Akbar, der Moghul Herrscher hatte keinen Sohn. Er dachte immer, dass er kein Kind ha-
ben würde, das auf seinem Thron sitzt und sein Riesenreich regiert und war deshalb sehr un-
glücklich. Dann bekam er von Leuten den Rat nach Ajmer zu Khwaja Muinuddin Chishti zu
gehen, dort zu beten und Gott würde ihm dann einen Sohn geben. Doch er sollte zu Fuß hin-
gehen, nicht auf einem Elefanten oder Pferd. Als er in Ajmer betete, hörte er eine Stimme, die
ihm mitteilte er solle zu Salim Chishti nach Fatehpur Sikri zu Salim Chishti gehen und er
folgte diesem Rat. Bei Salim Chishti angelangt, sagte ihm dieser, dass er seinen Wunsch erfül-
len würde und er einen Sohn bekommen würde. So kam Jahangir auf die Welt, Akbar nannte
ihn Salim, nach Salim Chishti282 und dies geschah durch das Gebet von shaikh Salim.
4.5 Über die SchreinbesucherInnen und was machen sie am Schrein
Seit 700 Jahren wird der Schrein durchgehend von Leuten besucht. 
„People of every cast and creed, they freely move, they freely can go and stay and pray
for help.“, so Dr. R.A.K. 
Und I.B. führt aus: „ [ ] thousands of Hindus, thousands of Christians, Jews, Sikhs, and
all the Muslims belonging to different sects like Wahabis, Shias, and Sunnis all come here.“ 
Am Schrein kam ich immer wieder in Kontakt mit Leuten, konnte mich mal mehr, mal
weniger mit ihnen unterhalten; es war keine Seltenheit, dass sich die SchreinbesucherInnen
auch umgekehrt für mich interessierten und mich „befragten“, zum Beispiel ob ich Muslimin
oder gläubig sei.
Im Folgenden gebe ich kurze Zusammenfassungen der Interviews, die mir Schreinbesu-
cherInnen gaben, um sie und ihre Perspektiven exemplarisch darzustellen. Anschließend wer-
den Aktivitäten, die ich am Schrein unter SchreinbesucherInnen beobachtet habe, beschrieben
und Erklärungen dazu, wie ich sie in Interviews erfahren habe, angeführt. 
Sam:
Er ist ein ursprünglich aus Barelli  (Uttar Pradesh) kommender und nun in Dehli lebender
Journalismusstudent. Er ist Muslim und alleine an die  dargāh gekommen -  „ [ ]  because I
live here alone, so I come here alone, because I want quiet.“ 
Er erklärt mir, dass Leute Interesse an der dargāh haben: „ [ ] because people think just a
messenger of Allāh, the saint is messenger of Allāh and we are demanding anything then it re-
aches our demand to Allāh.“ Und er kommt zur dargāh, weil „ [ ] I want demand something,
282 Als er die Herrschaft übernahm änderte er seinen Namen in Nurruddin Muhammad Jahangir.
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which is in my heart and mind, I want to be a journalist and I, I, just I demand to saint to the
Nizamuddin Auliya, I come for my honorable job.“ 
Über Nizamuddin Auliya sagt er, dass er ein  „ [ ] very high level of personality of the
world, because he teaches us the lesson of peace.“, hat.
Er kommt ungefähr zweimal im Monat zur dargāh, meistens Donnerstags und zu festivals.
Er geht zur dargāh, wenn er frustriert ist und erfährt dort Frieden und Ruhe. Was passiert an
der dargāh? „Es wird besser“ und das kann man daran sehen, dass die Leute nach wie vor mit
ihren Wünschen und Fragen hingehen. 
Von der dargāh von Hazrat Nizamuddin Auliya hat er von seinen Eltern erfahren; sie ha-
ben gemeint, es wäre nötig hinzugehen. Neben der dargāh von Hazrat Nizamuddin Auliya be-
sucht er auch die von Qutbuddin Bakhtyar Kaki in Mehrauli, das ist in Süd Delhi, wober er
meint, dass alle dargāhs gleichwertig sind. 
Eine Schreinbesucherin,
die ursprünglich aus Allhabad kommt und mit ihrem Mann in Toronto lebt. Ihr Vater hat sie an
den Schrein mitgenommen und sie sind mit der Familie gekommen. 
An der dargāh sagt sie ihren Wunsch und der soll durch Nizamuddin Auliya zu Gott ge-
bracht werden. Ihr Der Vater erzählte mir, dass es sich bei dem Wunsch um einen Kinder-
wunsch handelt, da sie seit ca. 10 Jahren verheiratet ist und noch keine Kinder hat. 
Was macht sie sonst an der  dargāh? - „Praying and read the wholy books.“ Über Niza-
muddin Auliya wird mir berichtet, dass er ein  great  Sufi ist und der Bruder erklärt mir, der
Sufi „ [ ] sacrifised all his life to God, so he is very close to Allmighty Allāh, he will fullfill
our requests.“ 
Nach dem dargāh Besuch fühlt sie sich glücklich und entspannt. Diesen Schrein hat sie
das vierte mal besucht. Andere Schreine wie der in Ajmer von Muinuddin Chishti und welche,
die sich in Uttar Pradesh befinden, besucht sie ebenso. 
Schreinbesucher während der   ˓  urs  : 
22 Jahre alt, Christ, und lebt und arbeitet bei IBM in Delhi. 
Ihm zu Folge gehen die Leute zum Schrein, um wegen ihrer unterschiedlichen Probleme
und Krankheiten zu Nizamuddin Auliya zu beten.  „There is spirituality which heals people
through prayers and saggadah (pray and go in front of Nizamuddin). People from different
religions and communities come here, they come to get releave out here. Todays world people
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have become selfish and they only come to God, when they have a problem. Nizamuddin Auli-
ya can look into your dreams and he can know what you want and what is your problem. He
can solve it, when you come here.“  
Leute lieben es hierher zukommen und qawwālī zu hören. Die Musik bringt Entspannung
und sie beten durch Nizamuddin Auliya, der ein messenger von Gott ist. Er ist das erste mal
an der dargāh und hat von seiner Freundin darüber erfahren. Er ist hierher gekommen „ [ ]
to pray through Nizamuddin to get my beloved.“
Schreinbesucher während der   ˓  urs  : 
Arif, 19 Jahre alt, ist mit seiner Mutter und seinen drei Schwestern zur ˓urs gekommen. Er
macht einen  graduation course für Zoologie und kommt aus Samastipur (Bihar). Er meint,
dass alle Leute mit ihren desires zur dargāh kommen und „ [ ] if one eye of Nizamuddin Au-
liya  will  be  put  on  the person,  than the  desire can be fullfilled.“ Warum besucht  er  den
Schrein? - „For my desires will be fullfilled here.“ Und sein desire ist „ [ ] to be a great doc-
tor and get more fame and name.“ 
Seine Beziehung zu Nizamuddin Auliya ist die wie eines Bettlers. „Every person who co-
mes here is a begger to Nizamuddin Auliya, because if Nizamuddin wants, he makes us a king
by the grace of God, because God cannot ignore his soul.“ Was macht er an der dargāh? - Er
betet und feiert die ˓urs. Neben der dargāh von Nizamuddin Auliya hat er Schreine in ganz
Indien besucht zum Beispiel die in Kalia Sharif und Bhareli Sharif.
Welche Rituale sieht man unter den SchreinbesucherInnen?
Zunächst muss zwischen einem männlichen und einer weiblichen Schreinbesucherin unter-
schieden werden, da letztere den Schrein nicht betreten darf. 
Viele BesucherInnen bringen Blumen und chaddars, die auf das Grab gelegt bzw. ausge-
breitet werden. Männer können diese selber ans Grab bringen und dort ablegen. Frauen geben
sie männlichen Besuchern mit oder ein pīrzāda kommt zur Hilfe und legt sie für die Frau am
Grab ab. 
An der linken Seite der dargāh sitzen weibliche Schreinbesucherinnen und lesen im Koran
und Koranheften, die dort zur Verfügung gestellt werden. Die meisten SchreinbesucherInnen
küssen die dargāh oder berühren sie mit ihrem, Kopf, Körper oder Händen. Rechts vor der
dargāh werden oft Räucherstäbchen angezündet.
Die beobachteten Praktiken wurden wie folgt in Interviews erklärt:
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Blumen am Grab:
„ [ ] these flowers mean gift. People carry flowers as gifts. It was prevalent in the older ti-
mes when perfume was not invented. [ ] flowers were used for incense. Emperors also used
and in khānqāh also the flowers were used. Wherever there is a large gathering of people,
there is some bad odour. All these scents, incense are used to remove that bad smell, so, it
doesn’t effect the people there“, erklärt A.N. und sein Sohn F.N.
„Another reason is that this is an old tradition that the flowers, bouquets and garlands
were presented to the people. Even now people do this. It signifies the respect and paying tri-
bute to the saint for keeping that place with pleasant smell. It is found in every religion. Peo-
ple put flowers on graves all over the world.” 
Die Blumen, die auf dem Grab von Nizamuddin Auliya, eines saints waren, schützen den
Inhaber vor bad things. So essen SchreinbesucherInnen auch die Rosenblätter oder bewahren
sie zu Hause oder in ihrem Shop als Schutz auf. 
A.N. führt dazu weiter aus: „The Europeans believed in good spirits and the bad spirits.
They believe that bad spirits maybe in a particular place or may harm any person. The flo-
wers and the piece of chaddar protects them from the attack of bad spirits, he cannot harm
them. This is also related to mushahida. So many people have told this. They were saved from
dacoits, they were saved from accidents and bad spirits – they have witnessed from their eyes
that somebody is standing in front of them and the bad spirit is unable to attack them. He is
trying to come close to him, but he cannot come to close. He stands there, and he could not
cause any harm. The chaddar and the flower of the grave will protect him from that bad spi-
rit.
chaddar  : 
Einen  chaddar  auf das Grab zu legen, bedeutet ebenso wie das Ablegen der Blumen  „ [ ]
paying respect to the saint.” 
Und es gibt noch einen anderen Grund dafür erzählen mir A.N. und sein Sohn F.N. Die
Khana Kabba in Mecca Sharif, der heiligste Ort und bedeutenste Pilgerort für einen Muslim,
ist ebenso mit einem großen schwarzen Stoff bedeckt  „ [ ] to protect this pious place from
the dust coming from outside and other dirty and unclean element. The same thing is conside-
red here also to protect the grave from the outside, and so that the common people don’t see
the original grave. So the people cover it. It will protect the grave from outer dust and bad
elements. [ ] we don’t know with what intentions people come. Some people while praying
put their hands on the grave. So we don’t know whether the hands are clean or not. These
saints always kept their bodies and clothes very clean. They could not bear a single spot of
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dust on their clothes. They were very pious. This is also one reason. Their devotees think that
in their lifetime they could not even bear a single speck of dust on their cloth and dust and at
once clean their body. That is why they want that the grave should also be clear and pious.
There is a main cloth inside, ghilaf, which covers the entire grave. Every person cannot bear
the expense of ghilaf, because it is very expensive. According to their budget people but diffe-
rent types of chaddars; small, big, and medium sized ones.” 
Die Schreinbesucher berühren auch den chaddar, da sie denken so durch das am Grab von
Gott herabfallende divine light von Hautkrankheiten oder anderen Problemen geheilt werden.
Ebenso wie die auf das Grab gelegte Blumen, schützt auch der  chaddar,  zum Beispiel über
den Kopf gebunden, vor Schlechtem. 
Berührung des Schreins:
A.N. erklärt:  „When people put their head there and rise they feel spiritually peaceful. Die
Leute glauben, dass sie auch durch die Berührung der  dargāh mit dem divine light geheilt
werden. So many people we have seen, that they have really being cured.”, erzählt F.
Bei der Durchführung der religiösen bzw. spirituellen Praktiken und bei dem Arrangement
von  social activities bzw. Karitativem helfen teilweise die Nachkommen des Heiligen. Auf
diese und ihre Tätigkeiten wird im nächsten Punkt eingegangen.
4.6 Die Nachkommen des Heiligen und die Verwaltung des Schreins 
Khādims, pīrzādas und sajjāda-nashīns waren die letzten sieben Jahrhunderte Generation für
Generation am Schrein und er wird auch von selbigen verwaltet.
Es folgt eine Erläuterung der einzelnen „Ämter“; anschließend wird auf das dargāh-Ma-
nagement eingegangen.
sajjāda-nashīn:
A.N., der sajjāda-nashīn von Nizamuddin Auliya erklärt mir, dass er der spirituelle Nachfol-
ger von Nizamuddin Auliya ist. Das musste zunächst geklärt werden, da ich an den Namens-
schildern der offices an der dargāh, öfter sajjāda-nashīn angeführt gelesen hatte. 
So führt A.N. und sein Sohn F.N. aus: „Sajjada is a Persian word which means carpet. So
sajjāda-nashīn is a man who sits on a carpet. Which carpet? In the place of the saint after his
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death. He sits at his place on his behalf, and continues his mission. This is sajjāda-nashīn’s
position. [ ] sajjāda-nashīn is the spiritual preceptor to propagate the mission of the saints. 
As sajjāda-nashīn of this place, it is my duty to propagate the mission of Hazrat Nizamud-
din Aulia to people. I pray also, I have murīd also, I have khalīfas also, and when I go to pub-
lic gatherings to address them, I propagate the mission of Hazrat Nizamuddin Aulia, which is
Universal Brotherhood, helping everyone without restriction of cast and creed, and to teach
everyone to obey order of the God, and not going on the way which makes God angry. If you
act according to the order of the God, then He would be happy with you and would reward
you. When you leave this world and go to the other world, he will reward you. If He is angry
with you, He will give you horrible punishment which you cannot bear. I propagate the mis-
sion of Hazrat Nizamuddin and it is my duty. [...]
Und F.N. erklärt: „Sajjāda-nashīn is always one. There cannot be more than one sajjāda-
nashīn in any shrine all over the world. [...]  whether religiously or legally. [ ] But the people
used to write themselves as 'I am the sajjāda-nashīn' or 'I am the gaddi-nashīn'. The same is
in dargāh Ajmer. There is only one sajjāda-nashīn, Zain-ul-Abideen. But there are near about
three or four thousand khādims, and all of them write their names as sajjāda-nashīn. But
legally everyone knows that there is just one sajjāda-nashīn, Mr. Zain-ul-Abideen, who is the
main sajjāda-nashīn. He also has a degree from the Supreme Court of India that only he can
be sajjada- nashīn, still all the people write sajjāda-nashīn after their name.”
A.N.: „We celebrate two ˓urs. First of Hazrat Nizamuddin Aulia, which was held some-
times back. The second is of Hazrat Amir Khusro. [...] At every ˓urs, I arrange a ruhani tabh-
līgi ijtima (spiritual gathering to impart the teachings of Hazrat Nizamuddin). At every ˓urs,
I assign a different topic to the speakers. This time my topic was namāz. Before that the topic
was life and teachings of Muhammad rasul  Allāh,  salla Allāhu alaih wa salām (peace be
upon Him). What are the rights and duties of the man in this world as imposed by the God or
by the prophet? What are the duties of man? Sometimes I give these topics. Sometimes the
scholars are limited to speak. Sometimes they speak about Chishtiyya sect on different topics. 
When Hazrat Nizamuddin Aulia taught people in his khānqāh, he used to adopt a topic.
There used to be a new topic everyday. According to the way of Nizamuddin Aulia, I also, on
every ˓urs, choose a new topic and not just one topic. 
Mostly people do not know what is the Chisti sect (Chishti silsila). People go to Ajmer.
They come here. They go to everywhere but they do not know what is Chishti sect. Because
the majority of the people don’t know. They only know that there is Khwaja Moinuddin Chish-
ti dargāh and we will go there and God will listen to us. I also arrange programs for such
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people also which raise questions like what is the message of Chishti saints? Eight hundred
years  after  Hazrat  Nizamuddin  Chishti’s  death,  what  is his  message?  His  teachings,  his
works, and his message attract the people. We have a very big country of the saints to propa-
gate the law and order of the sharī˓at, or law and order of Almighty God and to mold their
heart towards the obedience of the God. What they have worked in their lifetime and their ef-
fects on people’s heart.”
khādims und pīrzādas:
Sie sind Nachkommen von Nizamuddin Auliya und kümmern sich um die dargāh, als auch
um die SchreinbesucherInnen. 
Sie haben Rechte, Anteile des  „dargāh-Einkommens”, das durch die Spenden der Besu-
cherInnen in den donation boxes Zustande kommt, zu bekommen, wobei es unterschiedliche
„shares in the income of the dargāh” gibt. Dieses System, dass khādims und pīrzādas share-
holders sind, ist ein jahrhundertealtes System. 
Daneben gibt es noch ein anderes System, wie sie ihr Einkommen erhalten, so F.N.: „The
other system is that the people who come here and pīrzādas and khādims take them to the
shrine. They make arrangements for their ziyārat, and they also pray for them. It is the dona-
tion - not donation actually – it is the gift given by the person who is praying. This could be
Rs. 50 or Rs. 100. That goes to the pocket of khādim for their personal use.” 
I.B. als Beispiel eines   pīrs: 
Im Folgenden schreibe ich über I.B., um exemplarisch die Person und Tätigkeiten eines pīrs
darzustellen. Er erzählt über sich:  „I am 95 years.  [...] I am the shahi imām of this place.
Hazrat Nizamuddin Aulia was unmarried. I am his sister’s son. My forefathers where his sis-
ter’s son. My forefathers are here at dargāh for 700 years.” Er gehört zur Nizami lineage und
Hazrat Nizamuddin Auliya war ihr leader.  „I am the khalīfa (successor) of my father. I am
murīd from my grandfather and khalīfa of my father. Our forefathers are the khalīfa of Hazrat
Nizamuddin Aulia.
Auch während des Interviews kamen einige Leute zu I.B. und ich kann nur erahnen, dass
sie ihn wegen irgendeines Problems um Hilfe baten. F., seine murīd erklärte mir, dass die Leu-
te aus dem selben Grund zu ihm gehen, wie sie Nizamuddin Auliya aufsuchen. „He prays to
God for them, and they believe that his prayers are answered. They say it is our believe and
˓aqīda (conviction) that their prayers are answered.”
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Über seine spirituellen Funktionen erfahre ich von F. weiter: „He leads the daily five ti-
mes prayers.  [...] in the mosque, it is the mosque of the dargāh. When they (people) come to
dargāh it is a little different. Though the prayer is the same, there is a special salām here that
is not sung in other mosques. So there are some special things in the mosque of the dargāh.
There also are special spiritual gatherings for his own murīds and disciples. Whoever is the
pīr here and has disciples have these gatherings for their own disciples. They give special te-
achings to their disciples. I cannot tell in details but these include the basic structure of the
system like what is called dhikr, which is remembrance of the name of the God, saying of
waz ฺīfa, which is the praises that the pīr teaches us, and what time we should do it and how we
should do it, and meditation which is called murāqaba, which is another stage. Then there are
higher stages of practices which are different maintaining processes, and they give different
exercises. Different masters do it in different ways, even in the same order like Chishtiyya they
have different methods, depending upon their disciples and his level, he will decide the exerci-
ses. Not all the disciples can do all the things. He is the one who decides who is to do what.”
Zu den Heilungspraktiken: „He tells about healing practices, healing waz ฺīfas, and what amu-
lets to write to some of the khalīfas. But not to all of them, because only some of them are ca-
pable of that. Also, he gives special training which is very peculiar to each person depending
upon the problem that the person has. We all have certain, what we call, ignorance, certain
notions, certain things, which have to be polished and cleaned, and he helps each disciple ac-
cording the problem that he has, or ignorance that he has. He puts them in a situation. So so-
metimes he will ask you to do things,  that you don’t want to do that particular thing.” Er
macht auch fatiha-khwani und shijra-khwani an der dargāh.
Verwaltung der   dargāh : 
Wie bereits erwähnt wird die dargāh von den khādims und pīrzādas verwaltet. Die dargāh be-
kommt Geldspenden  von BesucherInnen,  die ihr  Geld  in  die  donation boxes  werfen.  Am
Abend werden die Spendenboxen geöffnet und die Ausgaben der dargāh damit beglichen. Der
Rest wird gemäß den shares der khādims unter ihnen verteilt. Schreinausgaben sind zum Bei-
spiel  das  „langar,  lighting  arrangements,  other  management  like  waters,  and  all  these
things.” 
Zu dem Zeitpunkt als ich meine Forschung machte, war vom Waqf Ministerium der indi-
schen Regierung in Planung das  dargāh Management in ihre Hand zu nehmen, mit der Be-
gründung, dass die dargāh auch waqf sei. Es gibt so viele khādims, erklärt A.N., 200-300, und
wo so viele khādims an einem Ort sind und kein Komitee oder Management vorhanden ist,
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gibt es ein Problem. Jeder  khādim versucht zu zeigen, dass er der  dargāh Manager  ist;  so
schreiben manche den Rang incharge, manche schreiben managing director, manche schrei-
ben chief-in-charge auf ihre Schilder. „An organization has filed a case in Delhi High Court
that there is mismanagement there. The High Court directed the Delhi Waqf Board to consitu-
te a committee and to do something according to that, and the same is going on now. As for
the management, maybe they constitute a committee and take the management in their hand.
But we wrote that this custom and tradition has been going on for seven hundred years and in
future what happens depends upon the desire of Hazrat Nizamuddin Auliya. What he desires
will happen.”
Das Problem ist, so F.N., dass die Regierung ihnen keine Unterstützung gibt, es steht nur
am Papier. Sogar der Präsident und Prime Minister kommen zur ˓urs um ihre Anerkennung
zu zeigen, aber wenn sie in ihre Büros zurückgehen, vergessen sie es. Man kann es an dem
schlechten Zustand der Zugangstraße zur dargāh sehen, sie ist so dunkel und es kommen tau-
sende von Leuten hin. 
A.N. erklärt weiter: „Hazrat Nizamuddin Auliya did not accept any financial aid from any
emperor. During the lifetime of Hazrat Nizamuddin Auliya seven emperors ruled India. Some
emperors were against Hazrat Nizamuddin Auliya, some were his devotees. They tried to give
donations and huge properties to him, but he said he will not accept these donations from the
government. We also do not accept from the government. The government wants to give us
any aid, according to the way of Hazrat Nizamuddin Auliya, we also refuse. Hazrat Nizamud-
din Auliya refused and did not accept and we also belong to Hazrat Nizamuddin Auliya’s fa-
mily and how can we accept? Und F.N.: „We accept the donation of the devotees who come
here and not from government”.
charity – arrangement for the poor – humanitarian work – social activities:
Es gibt mehrere Dinge, die für Arme an der dargāh geboten werden. Manches wird vom dar-
gāh Einkommen arrangiert, so das langar, manches wird von den pīrzāda oder khādims selbst
organisiert, oder Privatleute engagieren sich. Daneben suchen viele Leute an der dargāh Un-
terschlupf für die Nacht. Im Folgenden werden die einzelnen Bereiche bzw. Aspekte be-
sprochen:
• langar. Nach F.N. ist langar „the main thing”. Das meiste Geld des Schreineinkommens
wird für  langar verwendet, weil es auch für Hazrat Nizamuddin Auliya am wichtigsten
134
war, den armen Leuten zu Essen zu geben und er bekannt war für sein riesen langar. Je-
den Tag gibt es zweimal free food, zu Mittag und am Abend.
• education:  Es gibt kein  education center, das mit der  dargāh verbunden ist. Manchmal
wird  der  Name  der  dargāh für  eine  Einrichtung  verwendet,  aber  sie  steht  nicht  in
Verbindung mit ihr, so F.N. Daher muss es sich im Fall der education von der I.B. redet
um private Initiativen handeln, als ich ihn über die social activities an der  dargāh frage
und er antwortet: „The poor people are taught and educated. Generally poor people are
illiterate and they have no education and they don’t understand things. So the main thing
that is done here is educating and making them aware.”
• zakāt: Im Islam soll jeder 2,5 Prozent seines Einkommens für Karitatives abgeben, das
wird mit zakāt bezeichnet. 
F. die Schülerin von I.B. führt dazu aus:  „There are different pīrzādas. Whoever comes
here goes to different pīrzādas and gives zakāt to them individually. He will decide and
they will discuss how it will be used. Whether it will be used for feeding or clothing for
people. Or if somebody needs a house or something. They do it very quietly and do not
advertise it. [...] In the Sufism it is believed that your left hand shouldn’t know what your
right hand is giving. So, it is very much done in a very natural way without making it into
an institution of showing off about this. The food is arranged everyday with the zakāt, and
if they (people) do not pay then they (the pīrzāda) pay themselves so that the food is there
everyday. New clothes are given in the month of ramad ฺān to the poor people. Ramad ฺān is
the time when more zakāt is distributed. Again, the people bring that. The rich people get
these for poor people.  [...] There are lot of traders and other people who are well off.
They bring saris and suits and give to pīrzādas who distribute them among the poor peo-
ple. They bring blankets in the winter. [...] So this is the personal charity from Islam that
is through the dargāh distributed here and they (the pīrzāda) take the responsibility of do-
ing that. [ ] There is full social work system that has been going here without being in-
stitutionalized and without showing off. It is going on all the time.” 
• private  charity:  Diese  sieht  ganz  unterschiedlich  aus  und  geht  von  unterschiedlichen
Leuten aus. Als F.N. diesen Bereich erklärt, bringt er es nicht mit zakāt in Verbindung, so
wie  es  F.  schildert.  Er  meint,  dass  manche  pīrzāda Geld  an  karitative  Einrichtungen
geben, wenn sie keine eigene charitable trust oder ähnliches haben. Die, die das wollen,
machen das, doch es sind nur wenige und das meiste geht in ihre eigene Tasche. Es gibt
kein education center und medical center im Namen der  dargāh, es wird nur der Name
der dargāh verwendet. Manche pīrzāda machen ihre eigene charity work, manche haben
Kliniken, wo sie  free aid anbieten, aber das gehört nicht zum Management der  dargāh.
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Sie machen ihre  private charity. Sein Schwager, zum Beispiel bietet  free camps an. Es
kommt auf das personal level an; die meisten pīrzāda machen es gemäß ihrem personal
level. 
Weiters kommen:  „Privatleute” zur  dargāh, bringen Essen und verteilen es.  Manchmal
müssen  auch  Reperaturarbeiten  gemacht  werden,  die  zwischen  50.000  und  200.000
Rupies kosten „[ ] so many people volunteer and seek permission and arrange the re-
pair work on their own. In such cases we do not take money. We only give the permission
and ask them to do it and they give the money themselves.  So they arrange for all the
things. Und A.N.: „This is karāmāt of Nizamuddin Aulia that the work that has to be done
here is accomplished automatically.  Anyone can come and arrange for the work to be
done [...] The dargāh is without fund.  [...] Recently the golden work was done in Niza-
muddin dargāh three years back. The old golden work had faded. A man came and saw
and he said 'I will help in restoring it'. [ ] Yes, he was a businessman. So he got it done.
He brought the gold here and made pieces and very delicate beautiful art work, he at-
tached it on the walls in flower and other designs. He also arranged the workers.”
• karitative Tätigkeit als spirituelle Praktik:
Nach F., der Schülerin von I.B. kommen Leute zur dargāh, haben wahrscheinlich Probleme
und „ [ ] these are the people who have come here and cook some food and distribute it
among poor. So different people do different things. Maybe they get spiritual satisfaction af-
ter feeding the poor. In this context I want to say one more thing, Hazrat Nizamuddin Auliya
says, there are two types of spiritual practices. One is that you do your waz ฺīfa through
beads, your dhikr, your prayers, and all the prescribed spiritual things, like meditation. The
other thing is to give comfort to the sorrowful. You feed the poor, help the sick. He said that
the second one is more important than the first one.” 
Religiöse bzw. spirituelle Praktiken am Schrein:
Dieser Bereich war für mich sehr schwer zu durchschauen und diese Frage wurde teilweise
bereits in den unterschiedlichen Unterpunkten, wie zum Beispiel Punkt 4.5 Über Schreinbesu-
cherInnen und was machen sie am Schrein und in diesem Punkt unter I.B. als Beispiel eines
pīrs, beantwortet. Im Interview mit pīr I.B. und seiner murīd F., zählt F. weiter zu den spiritu-
ellen Praktiken an der dargāh die prayers, fatiha und qawwālī.
• prayers: wie bereits erwähnt gibt es die five times prayer in der dargāh-Moschee, die von
I.B. in seiner Funktion als imām geleitet werden.
• fatiha- und shijra-khwani: Nach F.  ist die  fatiha ein  spezielles Gebet,  das es an allen
dargāhs und Gräbern von Heiligen gibt. Es ist ein Gebet, dass sich, nach islamischer Tra-
dition aus unterschiedlichen Koranversen zusammensetzt. „Different verses are recited by
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different people, but it was started by imām. At the end of the prayer, the imām reads what
is known as the silsila or the shijra, which is the lineage of the Sufi saints, starting from
prophet Muhammad, Hazrat Ali, and all the different Chishti or other saints on the way.
Maybe sometimes we also mention Qādri saints who are also the part of the silsila, until
the list comes down to the last saint (der, an dessen dargāh es stattfindet). Then they in-
voke his blessings. Then he (I.B.) ends the prayer. The imām leads this. This is said every-
day.” Eine besondere fatiha gibt es am Tag der ˓urs; außerdem wird jeden Monat am Tag
des Todestags des Sufi eine gesprochen und bei speziellen Veranstaltungen. Ebenso „ [ ]
qawwālī is never sung in any function without fatiha. First they have to have fatiha and
then qawwālī.”
• qawwālī: von qaul, „Ausspruch”; sie präsentieren oder wiederholen, so erklärt mir Ustad
Muhammad  Hayat  Khan  Nizami,  ein  76  jähriger  qawwāl,  dasselbe  was  Muhammad
gesagt hat. 
Er nennt ein Beispiel:  „'Man kuntu maula, hazāfa, Aliyyun maula, ana madinatul ilm wa
Aliyyun babuha.' We tell people what is Hazarat Ali’s maqām (position) through qawwālī
and what is the maqām of sarkar-i-do-alam (prophet Mouhammad) through qawwālī. We
praise Allāh taala (h ฺamd) or the praise of his messengers (na˓t), or praise of his saints
(manqabat), like Khwaja Gharib Nawaz, Hazrat Nizamuddin, Baba Farid. 
Es gibt also drei Kategorien von prayers durch qawwālī:
- Hฺamd: ist praise von Allāh
- Na˓t: ist praise vom Propheten Muhammad. Ein Beispiel: „Mahshar meina az-
abon se bacha lenge Muhammad. Girti hui ummat ko sambhalenge Muhammad
aasi  ko jahannam se  chura  lenge  Muhammad.  Who rang  qayamat  mein jama
lenge  Muhammad.  Phenkega  khuda  aur  nikalenge  Muhammad.”  In  englischer
Übersetzung:  „If Allāh puts us in hell, but we are in love and have respect for
sarkar-i-do-alam, if we are close to him, then he will entreat for us before Allāh
with such intensity and that he will hold our hands and rescue us from hell.”
-  manqabat: ist  „ [ ] for dargāh of  Sufi saints such as Khwaja Garibh Nawaz,
Hazrat Nizamuddin, Baba Farid.”  
          
Über  die  Entstehung  von  qawwālī erzählt  M.N.,  dass  die  Anfänge mit  Khwaja  Gharib
Nawaz gekommen sind. Er hat Islam (tablīgh of Islam) mit der Hilfe von qawwālī verbreit-
et. Islam wurde in Indien durch qawwālī verbreitet. M.N. erklärt: „In those days, in temples
shankh and bells was sounded. When Khwaja Moinuddin Chishti used to explain Islam and
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extoled its virtues to the people, they used to listen to the bhajan, pakhawaj, and mridang
and they used to go away from there. After that Hazrat asked our shaikh Najmuddin to take
daff. He took daff and then started to begin qawwālī. Qawwālī was a blending of Indian,
Persian, and temple music. After that he started to preach the Islamic education. Islamic
teaching is to appreciate every ideology and not to think evil of any religion. This is what
Sufism is.” Qawwālī, das sich der Poesie bedient, wurde von den anderen saints weiter en-
twickelt. Sie haben qawwālī erfunden um den straight path to reach to God zu erklären.
M.N. vergleicht  qawwālī mit  bhajan im Hinduismus und einem choir  in der Kirche. Er
meint weiter, dass wirkliches  qawwālī in der Form von klassischen  ragas gespielt wird,
die die Leute heutzutage gar nicht kennen. Sie singen die qawwālīs, so wie sie sie gehört
haben und kopieren sie.
In meinen Interviews hörte ich auch öfters über die beruhigende Wirkung von qawwālī, so
fragte ich auch M.N. danach, was mit den Zuhörern während des  qawwālī  passiert und
seine Antwort war darauf: „It is like this, if you are attached to Allāh and engrossed in the
thoughts of the saint of the mazar, and you are a part of the congregation, whether you
understand the language or not, you will understand the rhythm and start swinging – al-
though you may not be understanding the lyrics. A kind of spiritual environment is created
that causes everyone to become a part of the entire proceedings.”
• dhikr, fikr  und murāqaba:  Jeden Donnerstag abend gibt es ein  small gathering, bei dem
dhikr, fikr und murāqaba an der dargāh praktiziert werden. Ich wurde auch zu einem Tre-
ffen eingeladen.  Es saßen ein paar Leute um A.N.; er  sprach vor  und die Teilnehmer
wiederholten; manche Leute machen mit, andere schauen zu.
• Veranstaltungen: Es gibt unterschiedliche Veranstaltungen am Schrein, die mit dem Islam
in Verbindung stehen, zu Ehren des  saints veranstaltet werden oder Feste die ihren Ur-
sprung im Hinduismus haben. So zum Beispiel folgende:
- Geburtstag von Mohammad: Dieser Tag fiel in dem Jahr in dem ich Feldforschung
machte, auf den 10. April 2006. Die dargāh war festlich geschmückt und an der recht-
en Seite der  dargāh wurden relicts  von Muhammad in einem Glaskasten ausgestellt.
Gedichte zu seinen Ehren wurden vorgetragen und qawwāls spielten. 
-  ˓urs: Der jährliche Todestag von Nizamuddin Auliya fiel im Jahr 2006 auf den 17.
Mai und Feierlichkeiten bzw. ein ˓urs-Programm gab es zwischen dem 16. und 19. Mai.
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Abbildung 35: Qawwālī während der ˓urs von Nizamuddin Auliya
Abbildung 36: Schrein von Nizamuddin Auliya während der ˓urs 
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Abbildung 37: Während der  ˓urs von Nizamuddin Auliya, Schreinbesu-
cherInnen bringen chaddar
Abbildung 38: Abendliches ˓urs-Programm, ˓urs mahal, Nizamuddin Basti
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In diesen Tagen sorgten  qawwāls für musikalische Darbietungen an der dargāh rund
um die Uhr. 
Ebenso gab es am Abend qawwālī Darbietungen in der ˓urs mahal und in einem an-
deren Veranstaltungsgebäude in der Nähe des Schreins.
A.N. und sein Sohn F.N. erklären das Ereignis  ˓urs folgendermaßen:  ˓„ Urs is the
death anniversary of the saint. The meaning of  ˓urs is bride or marriage; it is be-
lieved that when a saint leaves the world, he goes and meets the God. It is considered
to be an occasion of joy. Und F.N.: „That is why ˓urs is celebrated.” Der saint hat die
3.  Stufe,  nämlich  die der  hฺaqīqat bereits  zu Lebzeiten  erreicht,  die  laut  A.N.  mit
maarafat (die bedeutet „the person reaches to the God”) einhergeht; doch „ [ ] after
they expire, they permanently live with the God. Their relationship becomes stronger.”
F.N. sagt weiter: „With such meeting, the saint enjoys and the saint also celebrates the
death anniversary of the masters. Hazrat Nizamuddin Aulia celebrated the death an-
niversary of his master Hazrat Baba Farid. Hazrat Baba Farid also celebrated the
˓urs of his master Bakhtiyar Kaki. So, it was also prevailing at that time 700 years
ago and it is not something new. Hazrat Nizamuddin Aulia also asked his disciples to
celebrate his anniversary. The ˓urs has the five days’ program. There is mela and a
three-day program inside the shrine.” A.N.: „The main object of the ˓urs is that the
particular date of the death of the saint, so many people gather as compared to the or-
dinary days.  So there are three programs at  the Dargah at the same time:  fatiha,
qur˒ān khwani, and isal-i-sawab.” F.N.: „Isal-i-sawab means to pray to the God to
give the saint a better place in the heaven and to give more peace to the soul of the
saint.” A.N.: „This is the prayer that is made. They actually are in a peaceful state in
heaven. It is because of the devotion that they pray for the saint. [ ] The teaching of
the saint whose  ˓urs is celebrated is also imparted to inform people what was his
message and what were his teachings.”  F.N.: „ [ ] qawwālī is also arranged, espe-
cially by the Chishtiyya sect. It is an important part of the Chishti sect. Hazrat Niza-
muddin Aulia used to say that my spiritual food is qawwālī. It is one of the most im-
portant things. These qawwālī  are in the praise of Hazrat Nizamuddin Aulia, in the
praise of the saint whose  ˓urs is celebrated, in the praise of the prophet, and in the
praise of Hazrat Ali. So all these things take place. Because people gather from all
over the country and outside in large number, special arrangement for langar is made
to provide food to them.”
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-  basant:  ist  ein  hinduistisches  Frühlingsfest,  welches  von den  Sufis  übernommen
wurde. Es wird als einziges Fest nach dem Sonnenkalender und nicht nach dem Mond-
kalender festgelegt.283 Ich habe basant selbst nicht erlebt. 
4.7 Über den Chishti Orden und andere Orden in Indien
Die vier berühmtesten Sufi-silsilas in Indien sind die Qādiriyya, die Suhrawardiyya, die Naqs-
hbandiyya und die Chishtiyya. Der Chishti Orden ist nach Dr. R.A.K. 
Der erste Orden in Indien und was die Zahl der AnhängerInnen betrifft, der größte und be-
rühmteste. „And as far as the properties and some, you can say, the qualities of the silsila is
concerned, up to some extend, this  Sufi order has some special qualities in comparison to
other Sufi orders in India.“ Er geht allerdings nicht näher darauf ein, was er mit diesen quali-
ties  meint. Was den  Sufismus angeht,  gibt es  nothing separate,  es sind einfach nur unter-
schiedliche Orden;  „[ ] which was initiated by shaikh Abdul Qadir is Qādiriyya, the Sufi or-
der which was started or spread over by the Shahabuddin Suhrawardi, that is Suhrawardiyya.
The Sufi order, which was spread over or initiated by the Naqshband, that is Naqshbandiyya;
and the order which was spread over by the Kwaja Abu Ishaq Shami Chishti, that is Chishti
order. But all are practising the Sufism.“ 
Es gibt zwei Hauptzweige in der Chishtiyya; der Zweig Chishti Nizami und der Zweig Chishti
Sabri, doch auch da meint er, dass es keinen Unterschied zwischen den beiden gibt. Sie haben
den selben Glauben und alle Praktiken, the Chishti way of life, die Chishti education, wie sie
von den four great leaders verbreitet wurde, sind gleich. Der einzige Unterschied ist die Ver-
bindung im Fall des Nizami Zweiges zu Nizamuddin und im Fall des Sabri Zweiges zu Alaud-
din Sabir, die die Nachfolger von Baba Farid waren. Nizamuddin, der in Delhi blieb, lehrte
vielen Leuten die Chishti education und so wurde die Chishtiyya langsam als Chishti Nizami
bekannt. Sein Nachfolger Nasiruddin Chiraq Dilauwi und weitere Generationen begannen ihre
Namen mit Chishti Nizami zu schreiben. Auf der anderen Seite war Aulaudin Sabir. Nachdem
er die permission von Baba Farid bekommen hatte, blieb er in Kalyar. Er praktizierte so hart,
dass er die Kontrolle über seinen Körper verlor und sein Leben oft sinnlos verbrachte. Sein
Nachfolger, er hatte nur einen einzigen, nämlich Kwaja Shamsuddin Turk Panipati und weite-
re Generationen verwendeten den Namen Chishti Sabri.
283 Vgl. Jeffery (1985: 55f).
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4.8 Biografische Hintergrundinformation
Sharib beschreibt Hazrat Khwaja Nizam-ud-din Auliya als einen herausragenden Heiligen des
indischen Subkontinents und spirituellen Schüler von Hazrat Baba Farid-ud-din Ganj-e-Sha-
kar. 
Geboren 1236 als Sohn von Khwaja Syed Ahmad und Hazrat Bibi Zulekha, in eine ange-
sehene Familie aus Bukhara, führen seine Wurzeln auf Hazrat Imam Husain, der Sohn von
Hazrat Ali, zurück.  
Der Title mit dem er angesprochen wurde und angerufen wird ist  Mahboob-e-Ilahi,  also
„Geliebter Gottes“. 
Er war ein Gelehrter in den Bereichen Rechtssprechung,  hฺadīthe, Kommentar über den
Koran, Logik, Philosophie, Arithmetik, Literatur und Grammatik. Im Jahr 1257 traff er seinen
spirituellen Meister Baba Farid ud-din Ganshishakar in Ajoodhan284 und 
„He gave the cap which he was wearing at that time and presented him some other sa-
cred relics, a robe, sandals, praying-carpet, and stick.“285 
Zur Zeit seiner Initiation war er 20 Jahre alt und sein  pīr  erlaubte ihm nicht fortzugehen.
Nachdem er sieben Monate mit ihm in Ayodhya verbracht hatte, konnte er dann nach Delhi
aufbrechen und bekam von seinem Lehrer das khalīfat übertragen. Zurück in Delhi verkünde-
te er die „Wahrheit“, er vermied weltliche Nachkommnisse, überwand Versuchungen und fas-
tete während des Jahrs. 
Hazrat Nizamuddin Auliya war Zeit seines Lebens Junggeselle und gab sich dem Streben
nach der  Wahrheit hin. Er durchlief die unterschiedlichen spirituellen Stufen und erreichte
vermutlich die Stufe, wo er als „Beloved of God“ akzeptiert wurde. 
Er stellte ein langar das für alle zugänglich war, zur Verfügung und seine Großzügigkeit
war grenzenlos. Was auch immer er während des Tages erhielt, wurde bis zum Abend verteilt.
Viele Leute lebten von seiner Karitativität und manchen gab er sogar monatliche Beihilfen.
Er war begeistert von Musik und erfuhr in ihr eine große spirituelle Freude und innerliches
Glück. Er war losgelöst von der Welt und machte sich so auch nichts aus Königen und ande-
ren Würdenträgern. Die Nächte verbrachte er wachend in Hingabe zum Gebet. Er war ein ge-
bildeter Mann, ebenso ein Poet und hatte den Poetenspitznamen „Nizam“.286
Nach Jafar  Abbas,  hatte Shaikh Nizamuddin Auliya Millionen von Verehrern über das
ganze Land verteilt und er strahlte eine Kraft aus – nämlich die von Liebe und Hingabe - wel-
284 Ayodhya.
285 Sharib (2006: 48).
286 Sharib (2006: 45ff).
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che größer war als die eines Königs. So beschreibt Amir Khusrau, der Lieblingsschüler von
Nizamuddin Auliya, seinen geliebten Meister auch als einen 
„[ ] 'emperor without a throne, without a crown; but emperors stand in need of the
dust of his feet'.“287 
Ausgewählte Punkte seiner Lehren finden sich bei Sharib, wie folgt:
• Mut sollte in der Enthaltsamkeit aufrecht erhalten bleiben und man sollte sich nicht in
das Gewebe der Welt verstricken. Gier und Geiz sollten vermieden werden. 
• Selbst wenn jemand während des Tages fastet, in der Nacht wacht und die hฺajj durch-
führt, bleibt das essentielle Prinzip dabei, dass im Herzen keine Liebe zur Welt ist.
• Wenn jemand etwas gibt, sollte er es folgendermaßen machen: 
„[ ] with courtesy and kindness, and voluntarily, and it should be given confi-
dentially. The condition subsequent is that no mention should be made of wha-
tever is given. In fact, it should be absolutely forgotten.“288
• Geduld bedeutet und bringt mit sich, dass man sich über nichts aufregen sollte, was
gegen seinen Willen passiert.
• tawakkul oder Vertrauen in Gott hat drei Stufen:
- Vertrauen, das gleichzeitig Fordern mit sich bringt
- Zuversicht, wie die eines Kindes, daß es Milch von seiner Mutter bekommt
- Vertrauen in Gott, wie wenn ein toter Körper in den Händen eines Leichenwäschers
ist.
• Es gibt zwei Arten von Gebet. Das eine ist verpflichtend, dazu gehören namāz, Fasten,
hฺajj, und Segenssprüche für den Propheten; hierbei profitiert nur der, der es hervor-
bringt. Die zweite Art von Gebet ist a social prayer bei dem auch andere davon profi-
tieren.289 
• „One should repose ones implicit faith in God and God alone, except nothing
from anyone else except God.“290
287 Abbas (18).
288 Sharib (2006: 53).
289 Dazu so ähnlich Khaliq Ahmad Nizami in „The life and Time of Shaikh Nizamuddin Aulia“ (1991: 92):
„Service of mankind higher than formal prayers. [ ] Devotion to God is of two kinds, lazmi (intransitive)
and muta'addi (transitive). In lazmi devotion the benefit which accrues is confined to the devotee alone.
This type of devotion includes prayers, fasting, pilgrimage to Makka, recitation of religious formulae, tur-
ning over the beads of the rosary etc. The muta'addi devotion, on the contrary, brings advantage and com-
fort to others; it is performed by spending money on others, showing affection to people and other means
through which a man strives to help his fellow human beings. The reward of muta'addi devotion is endless
and limitless.“
290 Sharib (2006: 54).
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• Jemand sollte nur dann Musik hören, wenn folgende Dinge erfüllt sind:
- masma˓ („Sänger“): er sollte ein Erwachsener und männlich sein
- masmū˓ („das was gesungen wird“): es sollte nicht unanständig oder leichtsinnig
sein
- mustama˓ („die zuhörende Person“): sollte in Gottesgedenken versunken sein
- ālate sama˓ („Musikinstrumente“): chang („Harfe“) und rubab („ein vierseitiges In-
strument in der Form einer kurzhalsigen Gitarre“) sind in einer musikalischen Zusam-
menkunft der Sufis nicht erlaubt. Das Harmonium und dholak (doppelseitige hölzerne
Trommel) sind beim Hören der Musik zulässig.291
„Music is, in fact, a suitable voice. It cannot be illegitime. In it the heart moves.
If the movement is on account of the remembrance of God, it is commendable
and if it be on account of evil thoughts, it is illegitimate.“292
    
Nach Ahmad Khaliq Nizami drehen sich Nizamuddin Auliyas moralische und spirituelle Leh-
ren um drei grundlegende Ideale:
• Den Menschen die moralische und spirituelle Bedeutung der Ehrerbietung gegenüber
Gott zu lehren
• Fröhlichkeit in die Herzen der Menschen zu bringen in einer bedrängten Welt
• den Respekt vor moralischen Werten näher zu bringen und Sünden zu reduzieren.
Der Shaikh lebte nach der Tatsache der spirituellen Verwirklichung, dass keine spirituellen
Übungen, keine Buße, kein Gebet, keine Nachtwache von größerem Wert in Gottes Augen
sind, als unglückliche Herzen zu trösten und den Bedürftigen und Unterdrückten zu helfen.
Seine ganzen Bemühungen galten der Befreiung der Menschen von ihrem Leiden. 
291 Vgl. Sharib (2006: 45ff).
292 Sharib (2006: 54).
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5 Forschungsort: Die dargāh von Hazrat Inayat Khan – Pīr-o-
Murshid  – in Delhi
„Ein Marmordenkmal von erlesener Schönheit wurde errichtet. In der reinen und inspi-
rierenden Atmosphäre dieser Dargah werden regelmässig Meditationen und Konzerte
veranstaltet. Gleichzeitig werden soziale Programme für die Armen der Gegend durch-
geführt. Die Schönheit und Harmonie dieser neu erbauten Dargah, die sich gegen den
Hintergrund der alten Dargah von Nizamuddin Aulia abheben, legt Zeugnis ab sowohl
für die Kontinuität der mystischen Verbindung über die Jahrhunderte als auch für den
göttlichen Impuls und die Inspiration der universalen Sufi-Botschaft, die der westlichen
Welt von Inayat Khan gebracht wurde.“293
so beschreibt Witteveen die dargāh von Hazrat Inayat Khan, der 1927 auf seinen Wunsch hin
in der Nähe der Grabstätte von Nizamuddin Auliya in der Nizamuddin Basti in Delhi begra-
ben wurde. 
293 Witteveen (1998: 59).
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Abbildung 42: Das Grab von Hazrat Inayat Khan
Abbildung 40: Das Grab von Hazrat Inayat Khan Abbildung 41:  Dargāh von Hazrat Inayat Khan,
Inschrift
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Heute ist Hazrat Inayat Khans Grab von einem ganzen dargāh-Komplex umgeben, den es lan-
ge Zeit nicht gab.294 
Es gibt einen begrünten Vorplatz, ein guesthouse, die music hall und music academy, klei-
ne meditation rooms, eine library, das office, ein Klassenzimmer und ein Wohnhaus, wo die
„Schreinwärtin“ bzw. Represantative der Hazrat Inayat Khan Memorial Trust wohnt. 
Auch an dieser dargāh konnte ich Interviews mit Leuten machen, die mit der dargāh bzw.
mit Hazrat Inayat Khan in Verbindung stehen. So bekam ich unter anderem Informationen
von der „Schreinwärtin“, der Leiterin der Schule des  Hope Projects, der Leiterin des  Hope
Projects, einer Musikerin, die ihr musikalisches Können während der  ˓urs darbot, und fünf
„westlichen“ SchreinbesucherInnen bzw. murīds des „Sufi-Orden“ und der „Sufi-Bewegung“
während der ˓urs; dass die von mir interviewten SchreinbesucherInnen ausschließlich „west-
liche“ BesucherInnen waren, ergab sich aus der Tatsache, dass der Schrein von Hazrat Inayat
Khan hauptsächlich von murīds, die aus dem Westen kommen, während der jährlich stattfin-
denden ˓urs- Feier um den 5. Februar, besucht wird. Die Anzahl von indischen Schreinbesu-
cherInnen unter dem Jahr ist im Vergleich dazu wesentlich geringer.
294 So erzählt mir zum Beispiel ein Schreinbesucher, dass, als er 1982 das erste mal zum Grab kam, die dargāh
noch nicht gebaut war und es noch gar keine facilites gab. 
Abbildung 43: Dargāh von Hazrat Inayat Khan, Inschriften
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5.1 Über dargāhs und die Besonderheiten der dargāh von Hazrat Ina-
yat Khan
Die Schreinwärtin führt über die Beschaffenheit von dargāhs im Allgemeinen folgenderma-
ßen aus: „It is believed that the Sufi saint still lives after his physical death. The dargāh is not
a peace of stone, on the contrary, the spirit of the Sufi is especially imanent there. The ima-
nent spirit of the Sufi can be contacted at any place, but it is easier to contact it at the dargāh,
because the atmosphere is there.“ 
Und ein Schreinbesucher erklärt mir: „Murshid (Hazrat Inayat Khan), although he is not
alive on the planet in a physical form, he is still attracting people and his message, his books,
his you know his works spread all over the world.
Charakteristisch für alle  dargāhs, nicht nur die der Chishtis, ist nach Dr. Farida healing
und meditation.  „Healing is done by breathing, for example a spiritual healer breaths upon
somebody’s head or he breathes into a bottle of water. A spiritual healer also makes amulettes
and says prayers for people.  Besides this healing can also be done by wearing a chaddar
which has been uploaded with healing energy or by eating rose petals. So spiritual healers
can be found at any of the Sufi dargāhs.“ 
Besonders für Chishti dargāhs ist samā˓, das Hören von Musik und social work, wie zum
Beispiel Armen Leuten zu Essen zu geben.
Was zeichnet nun die dargāh von Hazrat Inayat Khan aus? Dr. Farida dazu weiter, es ist:
„Meditative music and it’s connection with spiritualism. Universal nature, which can be seen
in the 'Universal Worship', it’s beyond all creeds, caste, religion, culture and language. And
an humanitarian approach to it’s neighbourhood, sincere in service.“
Auf meine Frage wie sich die Ideale von Hazrat Inayat Khan in der dargāh widerspiegeln sagt
sie, dass sich die Ideale von Hazrat Inayat Khan nicht von denen anderer Sufis unterscheiden.
„They are unity, universalism, tolarance, beauty and harmony. The ideals are reflected to the
extend, to which students can understand it. Love and beauty are reflected in the sourroun-
dings of the dargāh and love people can feel there.“  
Ein Schreinbesucher sagt  mir über die  dargāh von Hazrat Inayat Khan, dass nicht alle
dargāhs in einem so guten Zuständ seien, wie diese und dass sie den guten Zustand beibehal-
ten möchten, da auch die  message von Hazrat Inayat Khan  love, harmony  und  beauty  war.
„So we have to keep this love here, this harmony and this beauty. If we want to express, then
we have to show it.“
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5.2 Über die SchreinbesucherInnen
Die dargāh von Hazrat Inayat Khan wird im Jahr von ca. 800-1000 Menschen besucht. Die
Meisten kommen zur ˓urs, also zwischen 200 und 400 Personen. Im Jahr 2006 waren es zu
diesem Anlass ungefähr 450 BesucherInnen, die vorallem aus dem „Westen“ kamen; verein-
zelt waren auch InderInnen darunter. Zum Geburtstag von Hazrat Inayat Khan am 5. Juli, an
dem es wie zur ˓urs ein Musikprogramm gibt, kommen in der Regel ca. 30-50 Personen. Im
Juni zu Pir Vilayats Todestag, kommen ungefähr 70 Leute; er ist der Sohn von Hazrat Inayat
Khan. Zweimal im Jahr kommen Sufi groups mit ungefähr 15 Leuten zur dargāh,  um an ei-
nem dort stattfindenden retreat teilzunehmen. Daneben bietet die  dargāh drei mal jährlich
Music-, Poetry- und Language- workshops, an denen jeweils ca. 10 Leute mitmachen. Außer-
dem gibt es 3 mal im Jahr einen Musikvortrag; als ich dort war, gab es zum Beispiel einen
zum Thema „Silence and Music“  und wurde von einem murīd aus Holland gehalten. Sehr
vereinzelt traf ich SchreinbesucherInnen auch unter der Woche an der  dargāh an. Ein paar
Leute kommen am Freitag zum qawwālī. 
Die Interviews die ich von SchreinbesucherInnen bekam, fanden bis auf eines während der
˓urs – Feier von Hazrat Inayat Khan am 5. und 6. Februar 2006 statt. Im Folgenden werden
die interviewten Personen beschrieben, ihre Beweggründe die dargāh zu besuchen, bzw. die
Bedeutung die dieser Ort für sie hat, als auch deren Aktivitäten am Schrein, dargestellt.
Ananda: 
Er ist 67 Jahre alt, kommt ursprünglich aus Surinam und lebt seit 40 Jahren in Holland. Er er-
zählt mir, dass in Surinam alle Religionen vertreten waren und dass er christlich aufgewach-
sen ist, auch wenn seine Familie nicht very strict religious war. Er war damals schon an Reli-
gionen interessiert und dieses Interesse behielt er auch bei, bis er nach Holland ging um dort
ein Studium der Psychologie zu verfolgen, in dem er allerdings nicht the true meaning of con-
sciouseness erfuhr. 
So beschloss er mehr  über östliche Religionen herauszufinden und stoß dabei  auf das
Buch von Hazrat Inayat Khan „Mental purification“ und „[ ] from that day on, I stayed with
Sufism.“, erzählt mir Ananda über seinen Zugang zu Religionen und seiner anfänglichen Be-
gegnung mit dem Sufimus. 
Weiters erklärt er über  Sufismus und die Lehren von Hazrat Inayat Khan:  „Because in
that book there were so many things which directly give you an idea of a better understanding
of life and that was what I was looking for, because Sufism has three levels, if I may say it.
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One level you can see as religion. One level is philosophy and one other level is mystics. So
the people who are religious, they can find in Sufism a lot of their understanding about religi-
on. But I was more interested about the explanation of things.  The cause and the effect of
things. So Sufism of Inayat Khan gives in his philosophy good explanations I was looking for,
about these things: life and death, where do you come from, where are you going, what is
your aim here in life, what should you do with your life. So I find a lot of good information,
good explanation. And then of course when you are s, when you are busy with Sufi, trying to
become a Sufi, we are not a Sufi, we try to become a Sufi, then mystics is, gives you more en-
lightment, more view, more hope, more expectation to know things. So the mystical part is
also a very important part. Because mystics ist the spirituality and spirituality, is ya, the dee-
per side of religion. So well, so it started. And if somebody wants to engage with Sufism of In-
ayat Khan, then you are guided. You can look for a teacher, spiritual guide we call it, who can
help you in, helping to [ ], you can get talks, you get understanding, you broaden your mind,
but everything you have to do by yourself. So Sufism is not that you must do this and must not
do that. So what do you want, yes I want this, okay, experience it. And when you experienced
and you come back and talk about it, but then you must always stay at yourself first. [ ] what
was your position, how did you react, did you get angry, did you get annoyed, why. So what is
this all about, what do you want to change. You want to change him or her. You can’t. You can
change only yourself. So this are the principles in the guiding. And, well since seventy eight I
am busy with Sufism. And I am leading groups and you get initiations, you (missing) further
and further. And you still practise you, you never end practising. So that’s why we say, we are
trying to become a Sufi. Because Sufi  is one who has tolerance, [ ] who does not hate, who
does not get angry, who is above things, that things does not bring you out of your control,
who control things and not things control you. So it is a study more or less you can say to de-
velop your personality and not personality in the sense that we use in the worldly sense. Oh,
he has a good personality. Look, how he walks. Nice, not that personality. The personality,
which is changing or shaping your character, because everyone has a character, but the cha-
racter is raw material. The raw material, (missing) till it becomes acceptable for everybody,
that is a personality, which everbody says, oh yes, I like to be with that person, a nice perso-
nality, nice manners, nice behaviour.“
Über seinen Schreinbesuch erklärt er mir: „Well, if you are busy with Sufism, you want to
visit the places, where Murshid Hazrat Inayat Khan has been. And where he died, so you want
to bring homage and to pray, [ ] and get inspiration of it, and because  Sufis believe, that
where a saint has lived or where he has been burried, there will always be a spiritual atmos-
phere. And it is a longing to be in that spiritual atmosphere, to get atuned to the atmospher.
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[ ] To open your mind to the things which come. Because when we concentrate on the murs-
hid, things can happen. It is just like when you have a boyfriend and you are in love and you
(are thinking) what is my boyfriend doing now and I wish he would be here, oh no I do not
know where he is, but I hope he can call, he can call. And suddenly, bing, the telefone rings.
So a kind of telepathy, of longing, not exactly telepathy, but longing which can reach the other
one and make contact. And these things are beautiful, because you get inspiration, you sit and
you get inspiration and also when you come, you can perhaps do something, help, clean the
place, or whatever is possible, so that’s a longing to be in the (missing) near, of the places
where the murshid, where the guide has been.“
Seit 1991 ist er immer wieder an die dargāh gekommen, mittlerweile ist er das vierte mal
hier und jedesmal kam er während der ˓urs. Dieses mal hatte er neben dem Besuch der ˓urs-
Feiern auch einen zweiten Grund nach Indien zu kommen und zwar die Einweihungsfeier des
neu renovierten Geburtshauses von Hazrat Inayat Khan in Baroda, die kurz vor der ˓urs statt-
fand. Die Zeit um den 5. Februar erklärt er mir gehört daneben auch auf Grund klimatischer
Bedingungen zur angenehmsten Zeit die man in Indien verbringen kann. 
Wie hat er von der  dargāh erfahren? - Er hat darüber gelesen und außerdem haben ihm
Leute von diesem Ort erzählt und „[ ] so you get every year a longing I must go (there)“, er-
klärt Ananda. Meistens bleibt er für zwei Wochen in Indien. 
Was der dargāh Besuch für ihn im Alltag bedeutet meint er: „Oh, a lot, a lot, a lot. Ahm, be-
cause, when I go back home, in my mediations I can, I try to feel myself connected with this
place, at home I do my prayers, I do my exercises, because Sufi has to do exercises and gra-
dually, it’s like when you want to become a good musician or pianist you have to play your
notes every day, even if you know them already, you, so go on. So with Sufism also, for instan-
ce, breathing practise is very important, because if you do not breath two minutes, they can
call the ambulance, so you have to take good care of our breath and other things. But, so,
well, when I am in Holland or in Surinam, where I go to, I have a center there, and in the cen-
ter I can tell them about this place, inspiration, which comes from it. The good things they are
trying to do, the school for the Hope Project. Then we have also here from 'Sufi Movement',
the Music School, we have a school for Caligrafy, handwriting. There is also a school for
children Primary School from 'Sufi Movement'. So I can tell people who have not visit, what it
needs. And give some donations, because this place has to be kept in a good condition, and
you have seen perhaps that is very good shape, that very good condition.“ 
Was macht er an der dargāh? Dieses mal hat er nicht so viel gemacht. Er half in der libra-
ry Bücher im Computer zu katalogisieren, die Leute für das ˓urs-Programm zu registrieren
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und ihnen Auskünfte zu geben;  „[ ] and the rest of the time I am here, sitting, meditating,
meditate and read, because I like it very much.“
Neben der dargāh von Hazrat Inayat Khan besucht er auch andere dargāhs, so zum Bei-
spiel die von Muinuddin Chishti, da Muinuddin Chishti der Gründer des Chishti Ordens ist,
Hazrat Inayat Khan ein Schüler des Chishti Ordens ist, sowie sie alle Schüler des Chishti Or-
dens sind. Ebenso hat er auch die dargāh von Kutabbuddin Bakhtiar und Nizamuddin Auliya
besucht. Sufis sollten auch für andere Religionen offen sein, so geht er auch zum Sikh Tempel
und zum Hindu Tempel.
Maraike: 
Sie ist 52 Jahre alt, kommt aus Holland und arbeitet als Psychologin. Sie war bereits öfters in
Indien, doch an der dargāh von Hazrat Inayat Khan war sie nun das erste mal. Auf dieser In-
dienreise hat sie ihr Sohn begleitet. 
Über ihren religiösen Hintergrund erzählt sie mir: „I am raised as a Roman Catholic and
when I was a young child I loved to go to church. I had my own, what do you call it altar,
when I was four years already and I prayed, as I look back now, to the oneness, of course I
did not know, I can see it now, that it is very close to me. But when I was fourteen or sixteen
years old I left the Roman Catholic church, because I listened and I thought, this is not what
it is really all about, when I listened to the priest, then I did not go anymore. Then I start my
journey for searching and I have been with a living teacher for several years from Advaita Ve-
danta, Non Dualism. And in Non Dualism, Advaita Vedanta they are pointing directly [ ] non
dualism is also the essence of the Sufism, as far as I understood till now and I think it’s the es-
sence, of any religion. And in Advaita Vedanta what I loved there is the directness, the direct
pass, so that’s my confession until now.“
Wie hat sie von der dargāh von Hazrat Inayat Khan erfahren bzw. ist zum Sufismus ge-
kommen? „Well this summer I was in Katweik, I live close to Katweik and in Katweik there is
a beautiful temple for Sufis. And a friend of mine from India she said, oh let’s go to the temple
of the Sufis and I have read something about the Sufis, and I thought, of Karim Paksh, Witte-
veen, the  Sufi leader from, mmm, there is one  Sufi leader, I don’t know his name, it is the
youngest son of Inayat Khan, I think (I: Pir Zia) Yah, and than you have Karim Paksh and
that’s a dutch man, and I have read something from him and I thougth, let me go to the Sufi
temple and then I walked there and I felt here the strong heart energy and I thought wow, this
it what I have to be. So then I visited the temple several times and I thought no this is not
what I am looking for, this is not (missing), let me one time listen to Karim Paksh, Witteveen,
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Karim Baksh is his Sufi name. Then I listened to him one sunday morning and I thought he is
a real one to me, everything of course according to me. And so I asked him for meet each
other and he said immidiately yes. We met, had a nice talk and after that we meet each other
every three weeks. and I really liked talking with him. He is eighty five and he is pride and
(pause) yah. And then he said, he talked about the possibility of going to India and I thought
it’s nice to join him to India and to visit places which are important, important to the Sufism.
And, so, I like India, I’ve been here six times before, so that’s a good combination. And then I
went to ask my youngest son to join me and being in Baroda I heard that he (Witteveen) was
not coming, because his wife is sick. So I felt sorry, because he is, for me he is a living Sufi
and ahm, so, well the main import to go there is, because I want to know the Sufism to be the-
re with Witteven, I thought that’s a nice opportunity. 
[ ] (I am in contact with Sufism) since  August, so six, seven months. [ ] And I am not
sure if I go home with it. I said I come back to, to, what I am always looking for is the es-
sence, always the essence, our real nature and and my teacher (from Nondualism) died and
what I like in Sufism is, that they also give words about how to be, to live as a good human
beeing, that’s what it’s missing in Advaita Vedanta, they are just pointing at the self, realise
the self, and the rest will come and I think that is true. But the Sufism, I think it is quite rich in
all the other aspects, in the music, and all the other things.“ 
Der Grund für ihren Schreinbesuch ist, herauszufinden was Sufismus für sie bedeutet, sie
möchte es erfahren, es wissen, was es wirklich für sie bedeuten kann. Sie bleibt zwei Tage am
Schrein und übernachtet im guesthouse des dargāh-Komplexes. 
Auf meine Frage, was der Schreinbesuch für sie möglicherweise nach ihrer Rückkehr im
Alltag bedeuten wird, sagt sie mir: „That maybe I stop searching. Not be, stop searching out-
side myself. I am looking here to the people and I think, maybe he will know, or he will know,
and they will know that I know and maybe, maybe I have to find out, maybe, it just has been
enough. I had one teacher and he told me everything, I recognised it immidiately, I still go on
now with the Sufism and maybe it’s time to stop, stop looking outward. You can find it in your
 back garden. [ ] In the garden from your house, or in your the kitchen or on the [ ] No, ac-
tually I had the most beautiful experiences in Vasna, that’s close to Katweik. I had a burn-out
and I could walk and think and do anything anymore and when I could walk again, I went out
to the beach and walked a little bit, and all the emotions came out of sadness and anger, and
then again and again, I said okay stay here, just stay here let the emotions be there and then
again and again, after that spiritual experience were there, just on the beach, ten minutes
from my house, so we need not go to India. [ ] But it’s so close by, so near by.“
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Amin: 
Er ist ein 78 jähriger Holländer, der beruflich spirituelle Bücher verlegt. Er ist  National Re-
presantative of the 'Sufi Movement' in Holland und mit seiner Freundin angereist. 
Seit 1970 kommt er sehr regelmäßig zur  ˓urs und meint dazu:  „[ ]  for us it’s really a
way of expressing our gratitude to Hazrat Inayat Khan for all he has given, so it is a very reli-
gious context of the visit. Very religious.“ 
Wie Amin von der dargāh erfahren hat und „wie es weiter ging“ schildert er mir folgen-
dermaßen: „[ ] that time there was a dutch lady, Hayat Baumann, she is no longer alive, she
lies burried on the piece of grant opposite the entrance of the dargāh. [ ] And she was a very
remarkable Sufi, never married, she worked in the South of India for social work and she was
a follower of Mahatma Gandhi. And she dressed in a sari, she spoke Hindi and Urdu. She was
able to, to really feel and live like and Indian woman, which was wonderful. Then when she
was sixty she retired from that work and she came to Delhi, very near here to look after the
dargāh of Hazrat Inayat Khan. And I had heard about her, I had never met her, but I had
heard about her. And then I decided, I would go to India for a few weeks and meet her. And I
wrote to her about my plans, she invited me to stay with her and I did, and that was the first
time I came to the dargāh. The dargāh was very small. It was just the tomb and a little bit of
ground arround it. And there was no, nothing of the beauty, which we see now, but it was im-
pressive nevertheless and I was very happy and I came for about twenty years, every year.
Then, for certain reasons I could not come, for two or three years and then I’ve started co-
ming with Sufi groups and I’ve lead about five times a Sufi group and we have travelled and
we travelled to Agra, to Jaipur, to Ajmer, to Benares, to Rishikesh, etc. etc., to get to know the
country. That was very interesting. And we got to know the Hindu temples and the Buddhist
temples and the mosques and the other places of worship. And I took part already from the
very beginning in 'Universal Worship', like we had this afternoon and we organised lectures
and really tried to attract people to the Sufi place. So that was what I have been doing all the-
se years and I am still coming as you see, to the ˓urs. And I am glad that many people from
all over the world come here, which is wonderful.“ 
Daneben hat er auch andere Schreine besucht, sowie die von Nizamuddin Auliya, Kutab-
buddin Bakhtiar Kaki und Muinuddin Chishti. 
Über seine Aktivitäten an der dargāh erzählt er mir, dass er am Seminar, am 'Universal
Worship' und an mehreren Komitee-Treffen teilgenommen hat. Er ist Mitglied im dargāh-Ko-
mitee, so war er mit der Organisation der dargāh beschäftigt.
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Welche Bedeutung hat für ihn der Schreinbesuch nach seiner Rückkehr im Alltag? - „Oh,
tremendous importance, tremendous, tremendous importance. I can truely say that I think and
pray and study all the time to get to know this Sufi teachings better. Yah.“
Khabir: 
ist ein Schreinbesucher aus Kalifornien, lebt einen Teil des Jahres in Rishikesh (Nordindien)
und ist Represantative in the United States of the 'Sufi Order'. Er kommt seit 1982 an die dar-
gāh von Hazrat Inayat Khan und bleibt 1-2 Wochen. Seit den letzten paar Jahren ist er jedes
Jahr gekommen. 
Über seinen religiösen Hintergrund und Zugang zum Sufismus erzählt er mir: „Well, I fol-
low the many faiths, when I am in Nizamuddin Auliya area here, I feel so, I am a Muslim and
I go the prayers, namāz and I take some teaching from the pīr in the Nizamuddin Auliya dar-
gāh and who has initiated me in the Chishti order. So in Delhi I am a Muslim, but when I go
to Rishikesh, I must literally change hats and take of my Muslim cap and I become a Hindu,
wear a little bit more orange. But in other times I feel more comfortable to be a Buddhist, like
in McLeodGanj, where the Dalai Lama is and it will be a Tibetan new year, will be from fe-
bruar 28th to about march 14th and I will go to McLeodGanj, near Daramsala in Himachal-
pradesh and attend there the teachings of the Dalai Lama, that he gives every year after Tibe-
tan new year to his Buddhist monks. So there of course you must wear maroon and no hat and
I will be one of the few bearded monks, because they generally don't have beards, but then I
will try to attune to Tibetan Buddhism. The funny thing is last year, when I was in McLeodGa-
nj, where the Dalai Lama is, it was during Christmas, so I, even thought I was in Tibetan state
of a consciousness and attuned to the Dalai in that vibration, I went to the church, because
there is a very old church there, because of course Daramsala was British and when I arrived
at the church, the ministrant, who is from Southern India, from Kerala, where many of the
Christians come in India, asked if I could speak and read from the, from the bible. Lucky I
took of my maroon so I tried to attune to his holy spirit and Jesus, which I believe I’ve taken
into my heart, and so after his ceremony he asked me to step up to the podium and I read from
the bible and it was quite moving experience and I think he wanted somebody to read in Eng-
lish for him and afterwards many people thought I was a priest, so I gave a few blessings; so
the point is, that I think as a  Sufi we can attune and experience all the different religouse
faiths and Sufism is the essence or the quintessence of all religious teaching. It’s easy for us to
change shell from Hindu, from Muslim to Buddhist, Christian, because ultimately that’s only
the garp, the cover and it contains the rituals and the practises, but it’s the essence, the spiri-
tuality, the heart rise into the state of God consciousness, through the effacement of ones' self.
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The teaching is the same and we can see from all scriptures and teachiness, tolerance, for-
giveness, life of goodness. So this is, if I am asked what is my religion, I would say it’s the
path of goodness.“ 
Die ˓urs von Hazrat Inayat Khan, zu der er gekommen ist, bedeutet für ihn in einem gewissen
Sinn „[ ] the beginning of my new year and so today is my new years day, so at Murshid’s
dargāh I made my new years resolutions, ask for forgiveness for the tress passes that I have
made last year and strength faith (īmān) that in the following year, that I may be a servant of
his message and that, you know, my words may reflect his words and that my actions may re-
flect his actions, and my thoughts may be his thoughts. So the year for me begins and ends
with the ˓urs of Pir-o-Murshid Inayat Khan.“ 
Welche Bedeutung hat für ihn der Schreinbesuch im Alltag? - „It means a deeper attun-
ment to Murshid and his message. [ ] To become more in harmony, to become more connec-
ted with Murshid and his teachings, because that it’s really what it’s all about to have that
consciouseness, awareness of Murshid. To be able to think as he thinks, to speak as he speaks,
to act as he acts and become one of the many messangers of his message and by coming here
it makes that connection deeper every year for me.“ 
Was macht er an der dargāh? - Er hat einen wireless router gebracht und installiert, so hat
die dargāh jetzt highspeed DSL und ist noch dazu wireless. Außerdem hat er die Computer et-
was repariert, da sie nicht gut funktionierten. Daneben versucht er ein paar mal am Tag zur
dargāh zu gehen und wenn man im  dargāh-Komplex schläft,  ist es vorallem schön in der
Nacht an den Schrein zu gehen und dort zu meditieren und zu beten. Gerade in der Nacht,
wenn man alleine an der dargāh ist, kann man dieses attunment to Murshid gut erreichen. 
Spanierin: 
sie ist 22 Jahre alt und mit ihrem Onkel und dessen Freundin nach Indien gekommen, die sie
auch zur dargāh mitgenommen haben. 
Über ihren religiösen Hintergrund erzählt sie mir, daß ihr Vater Jude und ihre Mutter Ka-
tholikin ist.  „So when I went with my father I was always doing Jewish things and with my
mother to the weddings and to the church and all that, but I really I don’t, I believe in God, I
believe in someone, something, but I don’t believe in the religion, they only use that to make
wars, I don’t think, I don’t respect them.“ Über ihren Zugang zu Sufismus erzählt sie mir fol-
gendes: „I hear about Sufism in Madrid, because they told me, but it was something so (Ges-
te: weit weg), you know, it was, I thought it was, like Hari Krishnas or people like this, you
know, or a religion, but it is not. It’s, I think it is a way of thinking, simply, it is that. To be a
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good person, to be real you know (deutet aufs Herz) and to act with that things, but I also
think that, what I do not like of Sufism is that they adore, you say it like this, some one, you
know. For me it’s good to be, all that ideas are good but in your own, not continuing someone,
you know.“ 
Sie ist für 40 Tage in Indien und hilft mit ihrem Onkel, der ein Freund von Pir Vilayat war,
und dessen Freundin als volunteer im Hope Project. So sind sie jeden Tag in der Basti und ge-
hen zur dargāh, wo sie ungefähr für 10 Minuten sitzen. „That’s all. I know that, when there is
a lot of people they put some incense to create you know, to smell good and to relax more. But
we only stay and be quiet and receive peace. It is very peaceful. [ ] and the first time when I
saw it, all with flowers, lots of colours, I like beauty so much, so and I felt something, you
know,  like,  if  a  a  good energie,  (missing).  It’s  like if  someone  takes something and make
woom, some energy, you know.“ 
Im Hope Project hilft sie am Vormittag in der Nursery School und ab Mittag in der libra-
ry. Nach ihrer Rückkehr nach Spaniern möchte sie weiterhin für das Hope Project arbeiten.
5.3 Über die Nachkommen des Heiligen und die Verwaltung der dar-
gāh
Dr. Farida, deren Aufgabe es als Represantative der  Hazrat Inayat Khan Memorial Trust  ist
„[ ] (to) look after the spiritual activities of the shrine, supervise and direct the social activi-
ties“, erklärt mir, dass sich die Hazrat Inayat Khan Memorial Trust um die dargāh kümmert.
In Indien sind die dargāhs der Regierung unterstellt und zwar unter der Abteilung des waqf
Board. Jede registrierte dargāh braucht einen mutawallī (guardian of the dargāh) und das ist
im Falle von Hazrat Inayat Khans dargāh, sein Sohn Hidayat Khan, der in Suresness (Frank-
reich) lebt und der Leader des 'Sufi Movements' ist. Sajjāda-nashīn (spiritual leader) war bis
2004 Pir Vilayat Khan, der andere Sohn von Hazrat Inayat Khan, dessen Nachfolge nun Pir
Zia, der Sohn von Pir Vilayat übernommen hat. 
Karitatives/ soziale und humanitäre Arbeit:
Jede dargāh, so Dr. Farida weiter, bietet in der einer oder anderen Form social oder humanita-
rian work an, sei es zum Beispiel in der Form von charity oder langar. 
So erklärt mir auch der Schreinbesucher Amin: „You know, it is in the Sufi tradition, not
only to have a dargāh for prayer and meditation and you know everything connected with that
spiritual life. But also to provide food for the poor, to help with reading and writing, to help
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with health, health care and to help with their own problems. So I am very happy that the 'Sufi
Order' has established the Hope Project a few meters away from here. So it is the work, on
the one hand is spiritual work here and the other hand is social work there.“ Ein Teil der So-
zialarbeit, der in Verbindung mit der dargāh von Hazrat Inayat Khan steht, ist also das von Pir
Vilayat  1975 gegründete vom 'Sufi Order' betriebene  Hope Projecet. Das Grundstück, auf
dem das jetztige Gebäude dieses Sozialprojekts steht, wurde dem 'Sufi Order' von der Hazrat
Inayat Khan Memorial Trust zur Verfügung gestellt. Im Vergleich zu anderen dargāhs ist, die
welfare work, die vom Hope Project ausgeht, strukturierter. Es gibt Fonds, die auf einer Bank
angelegt werden, und mit diesen Fonds werden die Projekte finanziert. So sind ein Communi-
ty Health Center, eine Krippe, eine Schule, Vocational Courses und Income Generation Pro-
jects Teile des Hope Projects.
Neben dem 'Sufi Order' und seinem  Hope Project, bietet auch die  Hazrat Inayat Khan
Memorial Trust in unterschiedlichen Bereichen Hilfe an, bzw. betreibt eine library, eine Mu-
sic Academy, eine  Caligraphy School, eine  Informal School  und  Handicraft Workshops for
Women and Girls.“
Spirituelle bzw. religiöses Praktiken und Veranstaltungen an der  dargāh  : 
Neben den in Punkt 5.2 Über die SchreinbesucherInnen bereits erwähnten „persönlichen“ spi-
rituellen bzw. religiösen Praktiken der SchreinbesucherInnen, nennt Dr. Farida die folgende-
nen an der dargāh gebotenen spirituelle Aktivitäten:
• die ˓urs: wird jährlich nach gregorianischem Kalender am 5. und 6. Februar gefeiert. Am
Beginn des ˓urs-Programms steht die „Weihung“ des neuen chaddars an der dargāh von
Nizamuddin Auliya, der anschließend zum mit frischen Blumen geschmückten mazar von
Hazrat Inayat Khan gebracht wird. Die ˓urs-Gäste begeben sich rund um das Grab und
qawwāls geben ihr Können zum Besten. 
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Abbildung 44: Ein neuer chaddar wird von der dargāh von Nizamuddin Au-
liya zur dargāh von Hazrat Inayat Khan gebracht, ˓urs von H. I. Khan
Abbildung 45: Im Schrein von H. I. Khan, qawwālī während der ˓urs
Abbildung 46: Musikprogramm während der ˓urs am dargāh-Komplex
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Ein zweitägiges Programm mit Musik, Vorträgen, dem 'Universal Worship' und gemeinsa-
men Essen am dargāh-Komplex folgt. 
Da es mir in meiner Forschung unter anderem um die unterschiedlichen Perspektiven der
unterschiedlichen Leute, die mit dem jeweiligen  Sufi in Verbindung stehen bzw. dessen
dargāh besuchen und deren Beweggründen diesen Ort aufzusuchen, ging, folgt im An-
schluß die Zusammenfassung des Interviews mit Karuna Mai, als Beispiel für eine Musi-
kerin, die während des zweitägigen ˓urs-Programms mit instrumentaler Begleitung dreier
Schülerinnen sang. 
Karuna Mai: 
wohnt im Aurobindo Ashram in Delhi, wo sie auch zur täglich stattfindenden Abendmedi-
tation singt und ebenso SchülerInnen in Gesang unterrichtet. Zunächst erzählt sie mir über
saints, über den Grund der Leute, den Schrein des verstorbenen  Sufis aufzusuchen und
über Musiker:  „They (saints)  have purified themselves of so many attachements and so
many limitations, so that their hearts could hold the light and reflect that, so that encoura-
ges the people round. And even when their bodies have tropped, been tropped, the soul is
still expressing it's work. It’s doing it's work and it's vibrations go on and increase more
and more. So people go there so that they can get inspiration, that they can also realise
that light within themselves.  So musicians they are like birds,  they are like birds.  [ ]
Birds are so happy. Early morning when the sun is about to rise, they start singing, they
can’t resist that. The light is coming to show itself, through the darkness, it is breaking the
limits of darkness and it is about to come. And naturally the birds rise at that time, nobody
Abbildung 47: Wie Abb. 46, Karuna Mai mit Schülerinnen und Tablaspieler
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wakes them up, you see, they are so connected with that and they start singing in unism.
Together. Mm? It is such a great chorus of the birds. The plants are also, you see, running
out for light, mm? So this spirit also tunes spirit also, lives in joy and sings. In the spirit of
joy. (missing) so birds in the form of song. [ ] In vocal music you have to become the in-
strument also and the musician also. So that’s the great tapasyā, it is not easy. To pick up
an instrument, tune it and start playing, is easy. But to make your body from one instru-
ment to another instrument, that’s very very difficult. So that was, it is just like the trans-
formation, yoga of transformation, which, which Sufism also means, to bring about from
the lives of people, “ 
Über ihre Religion erklärt sie mir: „You see, my religion is divine in any form. What they
say, you have that ceremony of 'Universal Worship', you see some seven lights are shown,
some of the religions are represented, but I believe everybody has his own and her own
connection with the supreme, mm? So there are as many religions as many persons, seven
is very little. So I feel he and everbody is growing also in consciousness. So my religion,
my relationship with divine is deepening and widening with my life in which music plays a
great role, that gives me inside into the scheme of things. How the whole creation is wor-
king in the reality of life creation, through music I get in touch with that.“ 
Auf die Frage, ob Musikerin ihr Beruf sei, antwortet sie: „You see I don’t know profession,
I’ve not thought in that matter. [ ] I am mainly a seeker of divine, lover of divine. From
my childhood the worldly life never attracted me, so I never went into a family life and all
that. So my first love has been divine. And luckily I’ve been blessed with a, my birth in a
family full of music, which was, where children before they learned to articulate, to speak,
they were in a tune and rythm also. Nobody was out of tune and rhythm. So music has
been running on in and high place with deep respect on listen(?) And luckily my grandfa-
ther, mothers father, he was an, an old friend of Hazrat Inayat Khan. And he Swami Shan-
thanan in Delhi. Swamishanthanan, a great saint. [ ] my grandfather was an educatio-
nist. And then he was looking after the reformatly movement in Hinduism, which went to
the source, that was vedas, the original vedic and upanishadic (missing). So my grandfa-
ther’s constant compagnons were qur˒ān, bible and upanishads. And Hazrat Inayat Khan,
Swami Shantanan,  my grandfather  were  great  friends.“ Hazrat  Inayat  Khan  war  eine
große Inspiration für den Gründer des Aurobindo Ashrams in Delhi und sie ging oft mit
ihm zu Hazrat Inayat Khans dargāh. Über ihre Verbindung zu Hazrat Inayat Khan erzählt
sie mir: „Mm, you see I always have loved to sing there and it always inspires me and gi-
ves me many, many new insides. I feel really a great connection and great blessing come
from Hazrat Inayat Khan self. And everytime I have some, you see one time it happened in
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the United States, one experience I will tell you. I had gone to a  Sufi circle, which was
held in a family. Had invited me, very, very demount people, very good practicioners and
it so happened that, when I entered their, on the (missing) there was a photograph of Haz-
rat Inayt Khan with his vīna. And I had a great urge to light a candle before. I lighted a
candle. [ ] And suddenly it seems that he took possession of me and when I started sin-
ging, I was to sing there and all what I sang, it was vīna, it was absolutely different music
and I said (laughing) 'Master what are you doing, here you sing me as your vīna', and he
was laughing and he was playing upon me. And my students, even they could make out
that today, Karuna didi’s music is very different from what she has otherwise been sin-
ging. This is one incident I can never forget. And I said, 'will you let me sing, what I had
come to sing, or you won’t' and he is laughing and he is only playing upon me as his vīna.
[ ] Yes I feel called there (to his dargāh), many a time I always feel a kind of pull, I must
go. [ ] And whenever I felt, I would go quietly, take my tabla man and offer music at the
dargāh of Hazrat Inayat Khan. With him I had a very special connection, more than Haz-
rat Nizamuddin Auliya, he had a great, I felt very very much drawn to this.“ 
Zur  ˓urs-Feier singt sie  „Indian Classical music, which is meditational and devotional,
from his nature.“ 
• der 'Universal Worship': laut Informationsbroschüre über die  dargāh von Hazrat Inayat
Khan werden 'Inter-religious Universal Worship Services' in der Sufi Hall in dargāh-Kom-
plex veranstaltet. 
„This form was created by Hazrat as a meeting place, where devotees of all religi-
ons can worship in harmony. Sacred books from different religions are placed to-
gether on the same altar, a light is kindled for each religion, and passage from the
sacred books are read, together with prayers, discourse, and music.“295
• qawwālī: gibt es an der dargāh von Hazrat Inayat Khan Freitag abends.
• fatiha: special prayer of the qur˒ān, erfolgt während der ˓urs und am Geburtag des Sufi,
während des ramad ฺān, und zur „Segnung“ von verteiltem Essen (langar).
• circle of friends: Musik und Arbeiten von Hazrat Inayat Khan werden präsentiert. 
5.4 Biografische Hintergrundinformation
Hazrat Inayat Khan wurde am 5.12.1882 in Baroda (Indien) in eine muslimische Familie ge-
boren. Sein Vater Rahmat Khan kam vermutlich aus Afghanistan und seine Mutter Khatidja
295 Hazrat Inayat Khan Memorial Trust International Sufi Movement (2006).
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Bibi war die Tochter von Moula Baksh, ein berühmter indischer Musiker, der die erste indi-
sche Notenschrift erfand, indem er die Notierungssysteme Nord- und Südindiens kombinierte.
Hazrat Inayat Khan wurde so in seiner Familie bereits von musikalischem Interesse geprägt,
vorallem durch seinen Großvater.296 
„Die Neigung zur Mystik  zeigte sich bereits während seiner Kindheit. [ ] Von Anfang
an stand er in Kontakt mit verschiedenen Religionen, liess sich durch sie inspirieren,
erlebte sie  und gab Zeugnis von der  essentiellen  Wahrheit,  die  in  allen  Religionen
gleich ist.“297 
Über die Musik kam er auch bald mit europäischen Einflüssen in Kontakt,  da sein Onkel
Ustad Allaudin Khan an der Londoner Musikakademie studierte und eine Tour durch mehrere
europäische Länder machte. Im Alter von 14 Jahren, starb sein Großvater Moula Baksh, was
ein tiefer Einschnitt in seinem Leben war. In den folgenden Jahren wurde die Musik zum zen-
tralen Inhalt von Hazrat Inayat Khans Leben und er versteht seine Tätigkeit als Musiker als
eine Mission. 
Ab seinem 18. Lebensjahr war er bereits an vielen Höfen von Rajas und Maharajas. Laut
Witteveen suchte er auf seinem Weg durch Indien ebenso jeden Mystiker auf, den er treffen
konnte und die entscheidende Wendung in seiner geistigen Suche kam mit der Begegnung des
Chishti Ordens. In Ajmer besuchte er das Grab von Khwaja Muinuddin Chishti; schließlich
fand er auch seinen Meister Mohammad Abu Hashim Madani und wurde in den Chishti Or-
den initiiert. Eine intensive spirituelle Beziehung entfaltete sich zwischen den beiden und es
war auch sein Meister der ihn hinaus in die Welt schickte um den Osten und Westen mit Haz-
rat Inayat Khans mit Musik in Einklang zu bringen und den Sufismus zu verbreiten. Abu Ha-
shim Madani machte ihn zu seiner Nachfolger in der Ordenskette der Chishtiyya. 
Am 13. September 1910 reiste Hazrat Inayat Khan mit seinem Bruder Maheboob Khan
und seinem Cousin Muhammad Ali Khan mit dem Schiff von Bombay nach Amerika. Inayat
sieht darin die Erfüllung der Aufforderung seines  murshids und die Befolgung von Gottes
Ruf.
„Seine Tätigkeit in Amerika erlebte Inayat als den Versuch, eine Balance zwischen sei-
ner Mission und seinem Beruf zu erreichen, nämlich einerseits ein Lehrer zu sein und
andererseits als Künstler.“298 
296 Vgl. Figl (1993: 96). 
297 Witteveen (1998: 38f).
298 Figl (1993: 100).
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In einer Reihe von amerikanischen Städten hielt er Vorträge über Musik und gab Musikvor-
führungen; es war auch die Musik, die die ersten AnhängerInnen brachte. So war diese Tour
ein große Hilfe den „Sufi-Orden“ in Amerika zu begründen; die erste von ihm initiierte Per-
son war Ada Martin. Sie erhielt den Namen Rabia und wurde seine erste Schülerin. Bei der
Etablierung der „Sufi-Bewegung“ in Amerika unterstützten Hazrat  Inayat  Khan neben ihr,
auch seine beiden Brüder und sein Cousin Muhammad Ali, der später die Leitung der Bewe-
gung übernahm. 
1912 kam Inayat mit seiner Gruppe nach London und bis 1914 gab es zahlreiche Begeg-
nungen während seiner  Aufenthalte  in England, Frankreich und Rußland. Ebenso lernte er
viele berühmte und bedeutende Persönlichkeiten kennen. 1913 erschien sein erstes Buch über
Sufismus, nämlich „The Sufi Message of Spiritual Liberty“. Während des Weltkriegs musste
Inayat seine Tourneen unterbrechen. 
Schließlich enstehen auch in  London die ersten Grundlagen der „Sufi-Bewegung“;  die
1915 gegründete Gesellschaft  wird 1917 registriert.  Innerhalb der  Organisation kommt es
nach und nach zur Herausbildung der drei Institutionen, nämlich die „Bruderschaft“, die „In-
nere Schule für Initiierte“ und der „Universelle Gottesdienst“. 1918 werden zum ersten mal
die „Zehn Sufi-Gedanken“ und die „Drei Ziele“ der Bewegung formuliert. 1920 übersiedelte
Hazrat Inayat Khan nach Frankreich, wo er 1922 mit seiner Familie in ein Haus in Suresness
bei Paris einzog; dieses Haus ist bis heute ein geistiges Zentrum sowohl für die „Sufi-Bewe-
gung“ als auch für den „Sufi-Orden“ geblieben. 1922 wurde auch offiziel das Internationale
Hauptquatier der „Sufi-Bewegung“ in der Schweiz gegründet. Hazrat Inayat Khan reiste auch
öfters nach Deutschland und 1923 machte er eine weitere Amerika-Reise, wo er Hunderte von
Schülern initiierte, vor allem in Kalifornien. Am 13. September 1926, vor seiner Abreise nach
Indien, wo er am 5. Februar 1927 in Delhi starb, kam es zur Grundsteinlegung eines Tempels,
der Universel genannt wurde.299 
„In diesem Universel sollten die verschiedenen Formen spirituellen Lebens Heimat fin-
den, nicht nur der Gottesdienst und Mediation, sondern ebenso Musik, Tanz und Dra-
ma. Er sollte ein ökumenischer Treffpunkt aller Religionen und ein Symbol der Einheit
der Welt werden.“300 
Über Hazrat Inayat  Khans Botschaft sagt  Witteveen, dass wichtige Aspekte  „Einheit“  und
„Gleichgewicht sind“. 
299 Vgl. Figl (1993: 97ff).
300 Figl (1993: 106f).
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„'Der Universale Sufismus' kündet von der tiefen Einheit im Kern aller großen Religio-
nen und baut eine verbindende Brücke zwischen Wissenschaft, Philosophie, Mystik und
Religion. Er zeigt uns den Weg zum heilenden und vereinenden Kern in der Tiefe unse-
res Wesens, unserer Seele, die uns mit dem göttlichen Leben verbindet und lehrt uns
nach Gleichgewicht zwischen diesem inneren Leben und unseren Idealen und Pflichten
in der äußeren Welt zu streben - Gleichgewicht zwischen Herz und Kopf, Stärke und
Weisheit, Aktivität und Ruhe. Die Betonung liegt auf dem Menschen; das Ideal ist Lie-
be, Harmonie und Schönheit im täglichen Leben. Die Sufi-Botschaft wendet sich an die
moderne, westliche Welt: Inayat Khan ging hinaus in diese Welt, hörte ihr zu und ent-
wickelte seinen 'Universalen Sufismus' als Antwort auf ihre Bedürfnisse. Er erklärt die
eine,  ewige  Wahrheit  in  heutiger  Sprache,  einfach und dennoch  zutiefts  berührend.
Hazrat Inayat Khans Sufismus trägt zur Synthese zwischen den Welten des Ostens und
des Westens bei. Es ist eine Botschaft der geistigen Freiheit; ohne Dogmen aufzustel-
len, inspiriert und befähigt sie den Menschen, seinen eigenen Weg zur Wahrheit zu fin-
den.“301
Hazrat Inayat Khans Worte bzw. Vorträge wurden von seinen AnhängerInnen und in einzelnen
Büchern und Broschüren publiziert. So gibt es heute eine vierzehn-bändige Bücherserie mit
dem Titel „The Sufi Message of Hazrat Inayat Khan“, die erstmals 1960 mit zwölf Bänden in
London unter der Verantwortung des Internationalen Hauptquatiers des 'Sufi  Movement' her-
ausgeben wurde.302 
Welche Organisationen bzw. Gruppen gibt es heute unter den AnhängerInnen von Hazrat
Inayat Khan? Es gibt einerseits die „Sufi-Bewegung“ oder 'Sufi Movement' und andererseits
den „Sufi-Orden“ oder 'Sufi  Order'. Zur offiziellen Gründung der „Sufi-Bewegung“ kam es
1922 in Genf. 
Die drei bis heute bestehenden Einrichtungen der Bewegung, mit denen Inayat Khan die
Vebreitung der Sufi-Ideen im Westen vorallem erreichen wollte, sind die „Bruderschaft“ oder
'Brotherhood', die „Innere Schule für Initiierte“ bzw. der „Orden“ und die „Kirche für alle“
oder der 'Universal Worship'; ein vierter Bereich die „Heiltätigkeit“ ist hinzugekommen. 
Nach Figl versteht sich die „Sufi-Bewegung“ als eine Gruppe von Menschen verschiede-
ner Religionen und es ist nicht nötig diese zu verlassen, sondern es sollte vielmehr versucht
werden, die mitgebrachte Religion besser zu verstehen. Die „Sufi-Bewegung“ versteht sich
als eine hierarchische Organisation, wobei dieses  Konzept  damit begründet wird,  dass das
'Sufi Movement', als eine spirituelle Bewegung ihre Inspiration auch von oben bekomme, also
301 Witteveen (1998: 69).
302 Vgl. Figl (1993: 108).
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von jenen, die eine höhere Stufe ihrer Realisation und Offenheit für die göttliche Inspiration
erreicht haben. Demzufolge übernahmen die Leitung der hierarchischen Organisation nach
dem Tod des Gründers Hazrat  Inayat  Khan auch die älteren männlichen Angehörigen der
Großfamilie Khan. 
1956 gab es jedoch Uneinigkeiten, was die Nachfolge anging und so kam es mit Pir Vila-
yat Inayat Khan, der älteste Sohn von Hazrat Inayat Khan, zur Bildung des „Sufi-Ordens (im
Westen)“ als eine selbständige Organisation. So bestehen heute parallel zwei Organisation, die
sich auf Hazrat Inayat Khans Intentionen zurückführen. Der „Sufi-Orden“ ist, wie die „Sufi-
Bewegung“, in vier Zweige unterteilt. Er besteht ebenso aus der esoterischen Schule, dem
Universellen Gottesdienst, der Bruder-/Schwesternschaft und dem Heilorden; als fünfter Be-
reich kommt Ziraat hinzu, 
„'eine Anwendung der Sufi-Prinzipien auf ein planetarisches und ökologisches Bewußt-
sein'.“303  
Der „Sufi-Orden“ versteht sich als 
„'ein interreligiöser Weg zu spirituellem Wachstum', die Vielfalt der verschiedenen reli-
giösen Traditionen wird bewußt hereingenommen. Das Hauptinteresse richtet sich aber
nicht auf  diese religiösen Wege an sich,  sondern auf ihren Beitrag zum spirituellen
Wachstum; das Schlüsselanliegen ist also Spiritualität; eine Spiritualität, die die einzel-
nen religiösen Überlieferungen  integriert, diese aber in eine sie überschreitende Ein-
heit einfügt.“ 304 
Es gibt heute AnhängerInnen von Inayat Khan auf allen Kontinenten. In Europa beispielswei-
se ist die „Sufi-Bewegung“ in fast allen Ländern verbreitet und viele Gruppen des „Sufi-Or-
dens“ bestehen in Nordamerika, Japan, Indien und Australien und Deutschland; ebenso gibt es
Gruppen in Österreich und der Schweiz.
303 Figl (1993: 132).
304 Figl (1993: 130ff).
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6 Zusammenfassung
Sufis wurden und werden immer wieder als nicht muslimisch kritisiert, da ihre Praktiken, wie
zum Beispiel das Hören von tranceinduzierender Musik oder das Aufsuchen von Heiligen-
schreinen, nach islamischen Gesetz, nicht erlaubt seien. Sufis selbst und AnhängerInnen des
Sufismus, die den „Weg der Vereinigung mit Gott“ gehen, behaupten das Gegenteil. Sie sehen
den Sufismus als den wirklichen Islam und würden mit dem Besuchen der Heilgengräber und
dem Üben in spirituellen Praktiken, der Tradition ihres murshids („Meister“, „Lehrer“), des-
sen Verbindung über die Ordenskette über die einzelnen Sufi-Heiligen zurück zum Ordens-
gründer bis zum Propheten Muhammad geht, folgen.
Um nun den Kreis meiner Arbeit zu schließen und Anfang und Ende zu verbinden, wird in
diesem Kapitel noch einmal kurz zusammengefasst, wovon ich in meiner Forschung ausge-
gangen bin, wie ich bei der Forschung vorgegangen und zur Beantwortung der Fragen gekom-
men bin und was die wichtigsten Erkenntnisse der Arbeit sind.
Ausgegangen bin ich aufgrund von Vorrecherchen und einführenden Gesprächen mit In-
formantinnen hier in Österreich, dass es soziale und religiöse Aktivitäten an den Sufi-Schrei-
nen geben würde. Um ein möglichst ganzheitlich Bild diesbezüglich geben zu können, wollte
ich nicht nur Antworten auf meine Fragen aus der Perspektive von spirituellen ExpertInnen
und „Angehörigen des Schreins“ also Sufis,  pirs, spirituellen  guides,  khādims, etc.  sondern
auch aus der Perspektive von anderen „ExpertInnen“ wie SchreinbesucherInnen, murīds, Mu-
sikerInnen, BewohnerInnen des umliegenden Stadtviertels und MitarbeiterInnen des 'Hope
Projects', bekommen. Um diese Perspektiven bzw. Polyphonie auch bei der Darstellung der
Fragenbeantwortung aufrechtzuerhalten, wählte ich für die Darstellung der in meiner sechs-
monatigen Feldforschung an den drei Schreinen von Muinuddin Chishti in Ajmer, Nizamud-
din Auliya und Hazrat Inayat Khan in Delhi erhobenen Daten, die Methode der „Analyse von
Leitfadeninterviews“ nach Christiane Schmidt. Aufgrund dieser Methode bildeten sich sechs
Themenbereiche heraus, die von meinen InterviewpartnerInnen in der Feldforschung ange-
sprochen wurden und die im Einleitungskapitel abgebildeten Forschungsfragen wurden auf
diese Weise indirekt beantwortet.  Ich beschrieb im zweiten Teil der Arbeit (Ergebnisse der
Feldforschung), die drei Feldforschungsorte mit den jeweils gewonnen Daten nach den sechs
Themenbereichen und ihren „Subcodes“ geordnet, separat. Die Forschungsergebnisse an den
drei Orten sind sehr ähnlich, wobei es immer wieder leichte Unterschiede gibt, was zum Bei-
spiel die Organisation der sozialen Aktivitäten oder die Besucherzahlen und die Herkunft der
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SchreinbesucherInnen an der dargāh von Hazrat Inayat Khan's im Vergleich zu den beiden an-
deren dargāhs, also von Muinuddin Chishti und die von Nizamuddin Auliya, angeht. 
Die  SchreinbesucherInnen  gehören  den  unterschiedlichen  religiösen  Glaubensgemein-
schaften an. Sie sind Hindus, Muslime, Christen und Sikhs. Die Mehrheit der Schreinbesuche-
rInnen an den Schreinen von Muinuddin Chishti  und Nizamuddin Auliya sind InderInnen;
wobei auch Menschen anderer Nationen die Heiligen aufsuchen. An der  dargāh von Hazrat
Inayat Khan ist es eher umgekehrt. Die Besucherzahlen sind im Vergleich zu den beiden ande-
ren Schreinen wesentlich niedriger und der Schrein wird hauptsächlich während der ˓urs von
Hazrat Inayat Khan am 5. und 6.  Februar besucht,  da er seine AnhängerInnen und  murīds
auch hauptsächlich außerhalb von Indien hatte und hat. Die meisten SchreinbesucherInnen an
allen drei dargāhs erzählen mir, dass sie neben den Schreinen, wo ich sie angetroffen und be-
fragt habe auch andere Schreine besuchen. Die SchreinbesucherInnen der dargāh von Hazrat
Inayat Khan, die großteils aus dem Westen kommende murīds im „Sufi-Movement“ und im
„Sufi-Orden“ sind, - erstgenannter ins Leben gerufen von Hazrat Inayat Khan und zweitge-
nannter von seinem Sohn Pir Vilayat Inayat Khan – besuchen neben anderen Schreinen wäh-
rend ihrer Indienreise auch „Gebetsstätten“ mehrerer Religionen, wie einen Hindu- und Sik-
htempel, ein Besucher erzählte mir, dass er in Indien auch in die Kirche geht und an buddhis-
tischen Veranstaltung wie den jährlichen  Teachings des Dalai  Lamas in  McLeodGanj teil-
nimmt. Der Sufismus wird mir hier als essence oder quintessence aller Religionen beschrie-
ben und erklärt „That it's easy for us to change shell from Hindu, from Muslim to Buddhist,
Christian, because ultimately that's only the garp, the cover and it contains the rituals and the
practises, but it's the essence, the spirituality, the heart rise into the state of God conscious-
ness, through the effacement of one's self. The teaching is the same and we can see from all
scriptures and teachiness, tolerance, forgiveness, life of goodness.“  Im Vergleich dazu wird
mir der Sufismus von einem Universitätsdozenten an  der Gamia Millia Islamia in Delhi als
„... way to follow deep the practise Islam.“ Und  „Every Sufi, a real Sufi, he has to follow
qur˒ān and hadith. Without practising or without following the teachings of the prophet Mu-
hammad, no one can be a Sufi.“, erklärt. 
Was sind nun die Gründe für den Schreinbesuch? Die Schreine werden hauptsächlich auf-
gesucht, weil die SchreinbesucherInnen Wünsche erfüllt bekommen möchten. Die Schreinbe-
sucherInnen gehen davon aus, dass der Sufi-Heilige bzw. seine Seele weiterhin lebt und dass
er die Wünsche an Allāh weiter leitet. Aufgrund seiner Nähe zu Gott, gehen die Wünsche bald
in Erfüllung. Die Wünsche werden mir an der dargāh von Muinuddin Chishti und an der dar-
gāh von Nizamuddin Auliya in zwei Kategorien beschrieben – weltlicher Natur und spirituel-
ler Natur.  Die  SchreinbesucherInnen an der  dargāh von Hazrat Inayat Khan unterscheiden
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sich hierbei leicht von den BesucherInnen der beiden anderen Schreine. Keiner der Schreinbe-
sucherInnen hat mir hier von einem weltlichen Wunsch erzählt und die Bedeutungen, die der
Schreinbesuch für sie hat, sind eher, je nach befragter Person, individuell. Sie kommen haupt-
sächlich zur ˓urs und zeigen Hazrat Inayat Khan damit beispielsweise ihre Dankbarkeit, für
das was er ihnen gegeben hat. Weiters möchte man an den Orten, wo Murshid war und wo er
gestorben ist, sein, da es dort eine spirituelle Atmosphäre gibt und als murīd hat man das Ver-
langen in dieser Atmosphäre zu sein und sich darin einzustimmen. Für einen weiteren 
Schreinbesucher bedeutet der dargāh Besuch während der ˓urs von Hazrat Inayat Khan auch
seinen Neujahrstag zu feiern, da für ihn mit Murshid's ˓urs sein Jahr beginnt und endet. Einer
weiteren Schreinbesucherin bietet der  ˓urs- und Schreinbesuch von Hazrat Inayat Khan die
Gelegenheit herauszufinden was Sufismus für sie bedeutet kann und  „... maybe stop sear-
ching, stop searching outside myself.“ 
Was machen die SchreinbesucherInnen an den Schreinen? An der dargāh von Hazrat Ina-
yat Khan gehen die Schreinbesuch neben ihren persönlichen religiösen und spirituellen Prakti-
ken und der  Teilnahme am  ˓urs Programm (Musikprogramm und der  universelle  Gottes-
dienst) – spirituelle Praktiken werden mir auch an den beiden anderen Schreinen erklärt, so
zum Beispiel  dhikr,  fikr,  murāqaba und das hören von qawwālī – auch sozialen Aktivitäten
nach und helfen an der  dargāh, wo sie sich einbringen können; so brachte ein Schreinbesu-
cher beispielsweise einen wireless router und reparierte die Computer, ein anderer half in der
dargāh library Bücher zu registrieren und ein weiterer Schreinbesucher nahm an den Treffen
des dargāh-Komitees, das sich um die Organisation der dargāh kümmert, teil. Nach Sufi-Tra-
dition bietet eine dargāh nicht nur den Ort für Gebete und Meditation und alles, was mit dem
spirituellen Leben verbunden ist, sondern auch Sozialarbeit.  Dargāhs sind in gewisser Weise
die  Nachfolger  der  khānaqāhs,  die  die  Sufi-Heiligen  zum Teil  zu  Lebzeiten  hatten.  Die
khānaqāhs der verstorbenen Sufi-Heiligen waren ebenso für alle Menschen offen und waren
Orte an denen Bedürftige Hilfe in spirituellen und sozialen Anliegen bekamen. So haben die
dargāhs heute unterschiedliche Funktion im sozialen und karitativen Bereich. Die verschiede-
nen sozialen Aktivitäten gehen an den dargāhs – manchmal wird für eine Einrichtung nur der
Name eines Sufi-Heiligen verwendet und die Organisation ist unabhängig vom dargāh-Mana-
gement - von unterschiedlichen Personen, wie SchreinbesucherInnen, murīds, Schreinangehö-
rigen und Nachkommen des Sufi-Heiligen oder einem Sufi-Orden, aus. Lediglich die Form
der Organisation der Hilfsleistungen an den dargāhs von Muinuddin Chishti und Nizamuddin
Auliya und der moderneren dargāh von Hazrat Inayat Khan unterscheidet sich. So gibt es an
der dargāh von Hazrat Inayat Khan zum Beispiel das 'Hope Project', das hauptsächlich von
overseas money finanziert wird. Das Geld kommt auf die Bank in Fonds zusammen und aus
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diesen Fonds werden Projekte finanziert. An der  dargāh von Nizamuddin Auliya wird vom
dargāh Management hauptsächlich langar organisiert. Daneben gibt es individuell organisier-
te Hilfsleistungen und die dargāh bietet den Platz zur Vernetzung. So kommen zum Beispiel
Kaufleute an die dargāh und geben Gewand an die pirzādas, die es wiederum an die Armen
verteilen. Es gibt hier ebenso ein komplettes „social work system that has been going on here
without being institutionalised and without showing off.“
Die größte Erkenntnis meiner Forschung liegt für mich im Erkennen des Zusammenhangs,
der zwischen den sozialen und religiösen Bedeutungen der Sufi-dargāhs, besteht. In der Sufi-
Tradition gibt es zwei Arten von spirituellen Praktiken. Nach Nizamuddin Auliya:  „One ist
that you do your waz ฺīfa through beads, your zikr, your prayers, and all the prescribed spiritu-
al things, like meditation. The other thing is to give comfort to the sorrowful. You feed the
poor, help the sick. He (Nizamuddin Auliya) said that the second one is more important than
the first one.“ 
Soziale bzw. karitative Tätigkeiten werden hier auch als „spirituelle Praktiken“ gesehen -
so verschwimmen die Grenzen, wenn es darum geht, die an den dargāhs vorgefunden Prakti-
ken, in Kategorien „sozial bzw. karitativ“ und „religiös bzw. spirituell“, einzuteilen. Und er-
neut stellt sich die Frage, was denn nun die „Sozialen und (was die) religiösen Bedeutungen
der Sufi-dargāhs des Chishti-Ordens in Indien“ sind 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Glossar
abdāl eine  bestimmte  Position  in  der  Heiligenhierarchie,  es
gibt vierzig oder sieben
˒abdu-r-rabb neben ˒abdu'-l-malik Begleiter des qut ฺb
˒abdu'-l-malik neben ˒abdu-r-rabb Begleiter des qut ฺb
abrār eine  bestimmte  Position  in  der  Heiligenhierarchie,  es
gibt sieben
adab (pl. ādāb) Ethik der  sozialen Interaktion, Verhaltens- und Etiket-
tenregeln, richtiges Benehmen
Ahl-as Suffa Leute um Muhammad, die von ihm lernten und mit ihm
lebten
ahฺzāb Rezitieren oder Lesen von Texten
akhyār eine  bestimmte  Position  in  der  Heiligenhierarchie,  es
gibt dreihundert
ālate sama˓ Musikinstrumente
˓ālim (pl. ˓ulamā˒) Religionsgelehrter
˓amd eine  bestimmte  Position  in  der  Heiligenhierarchie,  es
gibt fünf
anjuman ein von den khadims selbst gewähltes Komitee in Ajmer
˓aqīda Überzeugung, Glaubensbekenntnis
asฺhฺāb-i sฺuff Leute der  Veranda,  Menschen  die sich in  Medina um
den Propheten scharten
asฺhฺābu'sฺ-s ฺafā Gefährten des Propheten
aurād Rezitieren oder Lesen von Gebetsformeln
awtād eine  bestimmte  Position  in  der  Heiligenhierarchie,  es
gibt vier 
Badawiyya Sufi-Orden gegründet von Ah ฺmed al-Badawī  aus Tanta
(gest. 1278)
bai˓a, bai'at Treueschwur  zum  geistigen  Leiter,  Initiation  in  den
Sufi-Orden
baqā Bleiben in Gott, Korrelativ von fanā
baraka (pl. barakāt) Segensmacht
basant hinduistisches  Frühlingsfest,  das  von  den  Sufis  über-
nommen wurde und auch an den Heiligenschreinen ge-
feiert wird
174
batasha Süßigkeiten aus reinem Zucker gemacht
bhajan hinduistisches Lied zur Verehrung von Göttern mit Wur-
zeln in den Veden
ba-shar˓ mit dem religiösen Gesetz
bī-shar˓ außerhalb des religiösen Gesetzes
burhan-i-nabawi Beweis durch den Propheten
chaddar Stoff zur Bedeckung eines Heiligengrabes
chang Harfe
chilla vierzigtägige Klausur, Bezeichnung des Raums, wo die
vierzigtägige  Klausur  stattfindet,  in  Ajmer  der  Raum,
wo sich Muinuddin Chishti zurückgezogen hat
Chishti, Chishtiyya Sufi-Orden, dessen Namen auf den Ordensgründer Abu
Ishaq Shami Chesht zurückgeht
commemoratio cordis Atemkontrolle, Sufi-Praktik
courtyard offener Platz rund um eine dargāh
daff Rahmentrommel
dalis süße Bällchen
darbār (fürstlicher) Hof
dargāh Heiligenschrein,  königlicher  Hof,  Sufi-Konvent,  Tür,
Pforte 
darvīsh, darwīsh, Derwisch „arm“,
deg Kochkessel
dhikr Gottesgedenken, Sufi-Praktik
dholak doppelseitige hölzerne Trommel
duʿā freies Gebet
faiz (Gottes) Gnade 
fajar prayer Morgengebet
Fakir, faqīr der „Arme“, arm
fanā Entwerden, Korrelativ zu baqā
farasha Besen aus Pfauenfedern, wird zum Auskehren und Rei-
nigen der dargāhs verwendet 
fateha, Fateha, fatiha Gebet
fatiha-khwani, Fatiha-khwa-
ni,
Rezitieren der fatiha
fiqh Recht
flag ceremony Beginn der ˓urs in Ajmer, Flaggen werden von der chil-
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la von Muinuddin Chishti zu seiner dargāh gebracht
futuww-Gruppe „Männergruppen“, von  fatā („junger Mann“, „Mannes-
tugend“)
gaddi nashīn Nachkommenschaft eines Sufi-Heiligen 
ghawth eine  bestimmte  Position  in  der  Heiligenhierarchie,  es
gibt einen
ghilaf Samtstoff zur Bedeckung eines Heiligengrabes und der
ka˓ba
ghusl Vollwaschung nach bestimmten Verunreinigungen, Wa-
schen  eines  Heiligenschreins  mit  Wasser  oder  Rosen-
wasser
gnosis, Gnosis Weisheit des Herzens
Gudri Shahi Sufi-Orden  gegründet  von  Hazra  Syed  Malik  Mu-
hammad Alam, Gudri Shah Baba 
guru geistiger Führer im Hinduismus
Habshis abgeleitet  von  der  arabischen  Bezeichnung  'Habasch'
für Abessinien waren Habshis ostafrikanische Sklaven,
die nach Indien gebracht wurden
hฺadīth, Hadith Tradition des Propheten
hฺajj Pilgerfahrt nach Mekka
hฺāl (pl. ahฺwāl) Zustand
hฺamd eine Lobpreisung von Allāh durch qawwālī
hauz Wasserbecken
'Hope Project' ein  Sozialprojekt  in  der  Nizamuddin  Basti  gegründet
von Pir Vilayat Inayat Khan, der Sohn von Hazrat Ina-
yat Khan
hujra kleine Räume rund um den dargāh-Komplex in Ajmer,
in denen khādims SchreinbesucherInnen empfangen
hฺadฺra liturgisches Ritual, Zusammenkunft einer Bruderschaft
hฺaqīqa, hฺaqīqat Wahrheit, Wirklichkeit
˓ilm, 'ilm Wissenschaft
ʿilm al-bātฺin Wissenschaft des Inneren
ʿilm azฺ-z ฺāhir Wissenschaft des Äußeren
ʿilm-i-safīna Wissen aus Büchern
ʿilm-i-sina Wissen des Herzens
imām Leiter des Gebets
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īmān Glaube
injīl Bibel
isal-i-sawab Gebet für einen saint
jadhaba Entrückung
jāma-i-sฺūf wollenes Gewand
jamādī-us-sāni sechster Monat im islamischen Kalender 
karāma (pl. karāmāt) kara-
mat
Wunder der Heiligen
karka abendliche Zeremonie des Schreintürenschließens in Aj-
mer
kashf Enthüllung
kesar bhat süßer Safranreis
khādim Diener, Nachkomme eines Sufi-Heiligen
khalīfa Nachfolger
khalwa Exerzitien
khānaqāh, khanaqah Derwischkloster, Klostergemeinschaft
khānwāda Familie
khidmat Dienst, Zeremonie der Schreinreinigung in Ajmer
Klausur vierzigtägige  Abgeschiedenheit  von  der  Gesellschaft,
die zur Entwicklung der Seele dient bzw. zu einem tief-
greifenden Bewusstseinswandel des Mystikers führt
Kubrawiyya Sufi-Orden  gegründet  von  Abu'l-  Jannab  Ahmad  (at ฺ-
t ฺāmmat al-kubrā)
lākh indische Zahleneinheit für Hundertausend
langar freies Essen für alle an den dargāhs
langarkhana Ort, wo das langar zubereitet wird
ma˓rifa, maarafat intuitives und spirituelles Wissen, Erkenntnis, Gnosis
maghrib prayer Abendgebet
Majzub entrückt, verzückt
Malāmati, Malamati abgeleitet von  malāma (Tadel), Mystiker die durch ge-
setzloses  Handeln  Tadel  von  ihren  Mitmenschen  auf
sich ziehen, um so jegliches äußerliches Zeigen innerer
Religiosität zu vermeiden
Malang Derwisch, besonders am Grab von Lāl Shabāz Qalander
manqabat eine Lobpreisung von Sufi saints durch qawwālī
maqām (pl. maqāmāt), Station am mystischen  Pfad;  Platz;  Position;  Bezeich-
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maqam (pl. maqamat) nung für ein Grab
marabout, maraboutism Heiliger, Heiligkeit
masma˓ Sänger
masmū˓ Gesungenes
maulid Geburt, Geburtstag des Propheten oder von saints
mazār Grab, Wallfahrtsort
mehfil Zusammentreffen
mehfilkhana Ort des Zusammentreffens, Konzerthalle
mehman Gast, Bezeichnung für SchreinbesucherIn in Ajmer
mela Fest 
moghuls Herrscherdynastie in Indien von 1525-1857
mridang doppelseitige indische Trommel
mu˓jiza, mu'jizat Wunder der Propheten 
muhabbat Liebe
murāqaba Kontemplation, Spirituelle Verbindung
murīd Jünger, Novize, spiritueller Schüler
murshid geistiger Führer
mushahida Schau, Betrachtung, Kontemplation
mushawarat Gegenseitige Beratung, Rücksprache unter den Heiligen
mustama˓ zuhörende Person
mutawallī weltlicher Verwalter einer dargāh
Mystik Bewusstsein der Einen Wirklichkeit
Mystiker jemand, der die Wirklichkeit erfahren möchte bzw. er-
fahren hat
na˓t Dichtung zu Ehren des Propheten
nafs Seele
namāz Ritualgebet
Naqshbandiyya Sufi-Orden gegründet von 
nāsik ābid (pl. nussāk ubād) vir religiosus (pl. viri religiosi)
nasil Hauptperson, die sich um die dargāh in Ajmer kümmert
naugazas Heilige, deren Persönlichkeit nicht sicher sind
Noor-e-Elahi Licht Gottes
nūr (pl. anwār) Licht
nubuwwat Prophetentum
nujūba eine bestimmte Kategorie von Heiligen in der Heiligen-
hierarchie, es gibt siebzig
nuqābā eine bestimmte Kategorie von Heiligen in der Heiligen-
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hierarchie, es gibt drei
office kleine „Räume“ von  pīrzādas rund um die  dargāh  von
Nizamuddin Auliya
pakhawaj doppelseitige Trommel aus Nordindien
pandit indischer Religionsgelehrter, Titel für Musiker der klas-
sischen indischen Musik 
pīr, pir der Ältere, Sufi-Heiliger
pīrzāda Nachkomme  eines  Sufi-Heiligen  und  Verwalter  des
Schreins
pūja Ehrerweisung,  im Hinduismus  im Idealfall ein  täglich
praktiziertes Ritual 
Qādiriyya, Qādri Sufi-Orden gegründet  von  ˓Abdul  Qādir  Gīlānī  (gest.
1166)
Qalander Wanderderwisch ohne feste  Affiliation,  oft  im Gegen-
satz zu den etablierten, geregelten Orden 
qaul Ausspruch (von Muhammad)
qawwālī Musik Konzert, gesungene Verse zur Verehrung Allāhs,
des Propheten und von Sufis, kann Ekstase hervorrufen,
spirituelle Musik
qawwāl Musiker der qawwālī darbietet
qawwāli mehfil musikalische Veranstaltung 
qul, Qul letzter Tag einer ˓urs, Todestag des Heiligen
qur˒ān-khwani, Quran khwa-
ni 
Vortragen des qur˓ān
qur˒ān, Quran Koran
qurbat Nähe
qut ฺb Pol, Achse, höchste Stufe in der Heiligenhierarchie
raga verschiedene  Tonfolgen  in  der  Klassischen  indischen
Musik, über die der Musiker improvisiert
rajab, Rajab siebter Monat im islamischen Kalender
ramadฺān Monat im islamischen Kalender, Fastenmonat
ribāt ฺ burgartige Festung 
Rifā˓ī Sufi-Orden gegründet von Ah ฺmed ar-Rifā˓ī
risalat Verbreitung der Botschaft
riyazat ekstatische Übung
ruhani tabhlīgi ijtima spirituelles Treffen
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roshnī Licht, Lichtzeremonie am Schrein in Ajmer
rubab ein vierseitiges Instrument in der Form einer kurzhalsi-
gen Gitarre
rūhฺ Seele, Atem Gottes, Essenz des Lebens, Geist
safar (eigentlich: s ฺafar) Durchsichtigkeit
sฺaff-i awwal in der ersten Reihe
sāfī rein
saggadah beten und vor einen Heilgen treten
sajjāda nashīn spiritueller Nachfolger eines Sufi-Meisters
sarkar-i-do-alam der Prophet Muhammad
salām Frieden
sālik Wanderer auf dem mystischen Pfad
samā˓, sama' Musikkonzert, Hören (von Musik)
samākhana Ort wo samā˓ veranstaltet wird
shaikh, shaykh, Scheich,
Sheikh, sheikh
Ältester,  Titel  für  führende  Leute  des  geistlichen  und
geistigen Lebens, Titel für das Oberhaupt eines Sufi-Or-
dens, Sufi-Heiliger
Shadhiliyya Sufi-Orden gegründet von Abū'l-Hasan Shādhilī
shāfi˓ Heiler, Vermittler
shahīd Märtyrer
shankh Muschelhorn
sharī˓a islamisches Gesetz
shajara-l-Chishtiyya,  shijra
Chishtiyya, Shijra-e-Chistia
spiritueller Stammbaum der Chishtiyya
shijra khwani, Shijra Khwani Rezitieren des spirituellen Stammbaumes
Sidis befreite Sklaven und Nachkommen der Habshis
silsila (pl. salāsil), silsilah Geistiger Stammbaum, der von Meister zu Meister bis
hin zum Propheten führt
sīra das Leben von Muhammad
sirāt (eigentlich: sฺirāt) Pfad
sophos Weisheit
„Sufi-Bewegung“,  'Sufi  Mo-
vement'
von Hazrat Inayat Khan gegründete spirituelle Organis-
tion
„Sufi-Orden“, 'Sufi Order' spirituelle  Organisation,  die aus  der  „Sufi-Bewegung“
unter der Nachfolge von Pir Vilayat Inayat Khan, dem
Sohn von Hazrat Inayat Khan, entstand
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'Sufi Saint School' Grundschule  gegründet  von  Inam  Mian  Gudri  Shah
Baba in Ajmer
sฺūfī,  (pl.  s ̣ūfiyya),  Sฺūfī, Sufi,
Sufi, sufi 
muslimischer Mystiker
Suhrawardiyya Sufi-Orden gegründet von ˓Abdul Qāhir Abū Najīb as-
Suhrawardī  (gest. 1168)
sukūn arabisches Zeichen bzw. kleiner Kreis der über Konso-
nant  geschrieben  wird,  wenn  kein  Vokal  folgt,  ruhig,
friedlich, sorgenfrei
sunna das Tun von Muhammad
sฺafā, sฺāfī Reinheit, gereinigt
safar Durchsichtigkeit (laut Platsch), Reise
sฺūf Wolle
sฺūfism,  Sufik,  Sufitum,  Sufis-
mus, sufiya, sฺūfiya
islamische Mystik
tablīgh Verbreitung des Islam
t ฺā˒ifa Untergruppe eines Orden, Religionsgemeinschaft
tapasyā spirituelle Praktik, Entbehrung, Herausforderung, abge-
leitet von tapas (asketische Hitze im Hinduismus) 
t ฺarīqa(t)  (pl.  t ฺurūq), tariqa,
tarīqah, tariqat
mystischer Pfad, Weg, Mittel, Orden, Bruderschaft
t ฺarīqat-i-shari˓ati,  tariqat-i-
shari˓ati
„orthodoxer“ Sufismus
tasbīhฺ „Rosenkranz“
tasฺawwuf Sufismus
t ฺauhīd, tauhฺīd,  Tauheed, ta-
whīd
Anerkennung, dass Gott Einer ist
tawakkul Gottvertrauen
tekke Derwischkloster
torat Torah
˓ulamā˒ Religionsgelehrte
'Universal Worship' interreligiöser „Gottesdienst“
˓urs, Urs, urs Hochzeit, Feier zum Todestag eines Heiligen
˓urs mahal Veranstaltungshalle (in Nizamuddin), wo eine Feier zur
urs stattfindet
uwaisī Mystiker,  der von der „unsichtbaren Welt“ eingeweiht
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wurde
vīna indisches Saiteninstrument
via illuminativa der Suchende wird mit Liebe und innerer Erkenntnis be-
gnadet
via purgativa lange Zeit der Reinigung in der christlichen Mystik
wahฺdat al-wujūd Einheit des Seins
walī (pl. auliya) Heiliger
waqf steuerfreie Stiftung
wazฺīfa Sufi  Praktik,  Rezitieren  der  und  Meditieren  über  die
neundundneunzig Namen Allāhs, Dienst, Pflicht
wilāyat Heiligkeit
yoga indische Lehre, die eine Reihe von geistigen und körper-
lichen Übungen beinhaltet
zabūr Psalme
Zaidiyya Sufi-Orden  gegründet  von  ˓Abdul  Wāh ฺid  ibn  Zaid
(gest. 794)
zakāt eine der fünf Säulen des Islam, Armengabe
zāwiya, zawiya Winkel, Sufizelle- oder unterkunft
ziyāra, ziyārat Besucherstätte,  Heiligengrab, Pilgerfahrt,  Besuch eines
Heiligengrabes
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